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TWO CRITICAL POINTS FOR A MAY 68 REVIEW 
Slavoj Zizek 


Abstract 


May 68 has influenced and conditioned many current considerations on 
«revolution». Nevertheless history cannot be taken as an «objective» event since it 
always implies the time from which it is considered. In this article we propose two 
inflection points, two critical perspectives to interpret and transform, fifty years 


later, something of these events named «May of 68». 


Keywords: structuralism, subject, sex, revolution, domination. 


Historical events are sometimes taken as absolute points. Either to idealize them, or to 
detest them, they are considered as fixed phenomena anchored in time. If we accept this 
concept of «event» as a point of the past reviewed nowadays but at the same time 
given, 1 15 only possible as an impossible approximation - the distance towards it 


always persists, 1t verifies the syncopated reality of our experience. 


The events of May 68 have the peculiarity of being historical facts, but at the same 
time permeable. They are revolutionary facts. And because of that it 15 possible to carry 
out a criticism about them, not in the destructive sense of 1t, but in a sense similar to the 
Kantian one: what are the conditions of possibility to speak today, in the post-era era, 
about May 68? 


1. THEIR 68 AND OUR '68 


Now that the 50th anniversary of the May *68 events in Paris (and elsewhere) 15 
approaching, the time has come to reflect upon the fact that, although an immense abyss 
separates the revolt of the 60s from today”s protests, we are witnessing today a similar 


re-appropriation of the energy of protest and revolt by the capitalist system. 
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One of the well-known graffiti on the Paris walls of 68 was: «structures do not walk 
on the streets,» 1.e., one cannot explain the large student and workers demonstrations of 
”68 in the terms of structuralism (which is why some historians even posit 1968 as a 
date that separates structuralism from post-structuralism which was, so the story goes, 
much more dynamic and prone [pp. 5/106] to active political interventions). Jacques 
Lacan's answer was that this, precisely, is what happened in 1968: structures DID 
descend onto the streets - the visible explosive events were ultimately the result of a 


structural shift in the basic social and symbolic texture of modern Europe. 


The consequences of the ”68 explosion prove him right. What effectively happened in 
the aftermath of the 68 was the rise of a new figure of the «spirit of capitalism»: 
capitalism abandoned the Fordist centralized structure of the production process and 
developed a network-based form of organization founded on employee initiative and 
autonomy in the workplace. Instead of hierarchical-centralized chain of command, we 
get networks with a multitude of participants, organizing work in the form of teams or 
projects, intent on customer satisfaction, and a general mobilization of workers thanks 
to their leaders” vision. This new «spirit of capitalism» triumphantly recuperated the 
egalitarian and anti-hierarchical rhetoric of 1968, presenting itself as a successful 
libertarian revolt against the oppressive social organizations of corporate capitalism 


AND «really-existing» socialism. 


The two phases of this new «cultural capitalism» are clearly discernible in the change 
of the style of advertising. In the 1980 and 1990, 11 was the direct reference to personal 
authenticity or quality of experience that predominated, while later, one can note more 
and more the mobilization of socio-ideological motifs (ecology, social solidarity): the 
experience referred to is the experience of being part of a larger collective movement, 
of caring for nature and the welfare of the ill, poor and deprived, of doing something 
for them. Here is a case of this «ethical capitalism» brought to extreme: Toms Shoes, a 
company founded in 2006 «on a simple premise: with every pair you purchase, TOMS 
will give a pair of new shoes to a child in need. One for One. Using the purchasing 
power of individuals to benefit the greater good is what we're all about. /.../ Of the 
planet”s six billion people, four billion live in conditions inconceivable to many. Let's 


take a step towards a better tomorrow.» The sin of consumerism (buying a new pair of 
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shoes) is paid for and thereby erased by the awareness that one of those who really need 
shoes got another pair for free. The very participating in consumerist activities 15 
simultaneously presented as participating in the struggle against the evils ultimately 


caused by capitalist consumerism. 


In a similar way, many other aspects of 68 were successfully integrated into the 
hegemonic capitalist ideology and are today mobilized not only by liberals, but also by 
contemporary Right, in their struggle against any form of «Socialism». «Freedom of 
choice» 15 used as an argument for the benefits of the precarious work: forget the 
anxieties of not being sure how one will survive next years, focus on the fact that you 
gain the freedom to «reinvent» yourself again and again, to avoid being stuck to the 


same monotonous work... 


The 1968 protest focused its struggle against (what was perceived as) the three pillars 
of capitalism: factory, school, family. As the result, each domain was submitted to post- 
industrial transformation: factory-work 15 more and more outsourced or, in the 
developed world, reorganized along the post-Fordist non-hierarchical interactive [pp. 


6/106] team-work; permanent flexible privatized edu- 


cation is more and more replacing universal public education; multiple forms of 
flexible sexual arrangements are replacing the traditional family. The Left lost in its 
very victory: the direct enemy was defeated, but replaced by a new form of even more 
direct capitalist domination. In «postmodern» capitalism, market is invading new 
spheres which were hitherto considered the privileged domain of the state, from 
education to prison and security. When «immaterial work» (education, dealing with 
affects, etc.) 15 celebrated as the work which directly produces social relations, one 
should not forget what this means within a commodity-economy: that new domains, 
hitherto excluded from the market, are now commodified — when in trouble, we no 
longer talk to a friend but pay a psychiatrist or councilor to take care of the problem; 


not parents but paid baby-sitters and educators take care of children; etc. 


One should, of course, not forget the real achievements of the *68: 11 opened up a 
radical change in how we treat women”s rights, homosexuality, racism, etc. After the 


elorious 60s, we simply cannot engage in public racism and homophobia the way we 
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still could in the 1950”s. *68 was not a single event but an ambiguous one in which 
different political tendencies were combined - this is why it also remained a thorn in the 
heel of many conservatives like Nicholas Sarkozy said in his electoral campaign in 
2007 that his great task 15 to make France finally get over the 68. One should, of 
course, not miss the irony of this remark: the fact that Sarkozy, with his clownish 
outbursts and marriage to Carla Bruni, can be the French President is in itself one of the 


outcomes of the changes in customs brought about by May ”68... 


So there is «their» May *68 and «our» May ”68 — in today*s predominant collective 
memory, «our» basic idea of the May demonstrations in Paris, the link between 
students” protests and workers” strikes, is forgotten. The true legacy of *68 resides in its 
rejection of the liberal-capitalist system, in a NO to the totality of 1t best encapsulated in 
the formula: Soyons realistes, demandons l'impossible! The true utopia 15 the belief that 
the existing global system can reproduce itself indefinitely; the only way to be truly 
«realist» 1s to endorse what, within the coordinates of this system, cannot but appear as 
impossible. The fidelity to May *68 is thus best expressed by the question: how are we 


to prepare for this radical change, to lay foundations for 1t? 


2. SEXUAL LIBERATION 


Half a century after the May *68 events in Paris (and elsewhere), the time has come to 
reflect upon similarities and differences between the sexual liberation and feminism of 
the 1960s and the protest movements that flourish today, from LGBT+ to MeToo. 

In the aftermath of *68, the French «progressive» press published a whole series of 
petitions demanding the decriminalization of pedophilia, claiming that in this way the 
artificial and oppressive culturally-constricted frontier that separates children from 
adults will be abolished and the right to freely dispose with one”s body will be extended 
also to children, so only dark forces of «reaction» and oppression can oppose this 
measure — among the signatories were  [pp. 7/106] Sartre, de Beauvoir, Derrida, 
Barthes, Foucault, Aragon, Guattari, Deleuze, Lyotard... Today, however, pedophilia is 
perceived as one of the worst crimes and, instead of fighting for it in the name of anti- 
Catholic progress, it 15 rather associated with the dark side of the Catholic church, so 


that fighting against pedophilia is today a progressive task directed at the forces of 
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reaction... The comic victim of this shift was Daniel Cohn-Bendit, still living in the old 
spirit of the 60s, recently described in an interview how, while, in his young years, he 
worked in a kindegarten, he regularly played masturbatory games with young girls; to 
his surprise, he faced a brutal backlash, demanding his removal from the European 
parliament and prosecution. 

This gap that separates the *68 sexual liberation from today's struggle for sexual 
emancipation is clearly discernible in a recent polemical exchange between Germaine 
Greer and some feminists who swiftly reacted to her critical remarks on MeToo. Their 
main point was that, while Greer?s main thesis — women should sexually liberate 
themselves from male domination and assume active sexual life without any recourse to 
victimhood — was valid in the sexual-liberation movement of the 1960s, today the 
situation 15 different. What happened in between is that sexual emancipation of women 
(their assuming social life as active sexual beings with full freedom of initiative) was 
itself commodified: true, women are no longer perceived as passive objects of male 
desire, but their active sexuality itself now appears (in male eyes) as their permanent 
availability, readiness to engage in sexual interaction. In these new circumstances, 
saying brutally NO 15 not a mere self-victimization since it implies the rejection of this 
new form of sexual subjectivization of women, of demanding of women not only to 
passively submit to male sexual domination but to act as if they actively want it. 

While there is a strong element of truth in this line of argumentation, one should 
nonetheless also admit how problematic 1t is too ground the authority of one”s political 
demands on one”s victimhood status. Is the basic characteristic of today”s subjectivity 
not the weird combination of the free subject who experienced himself as ultimately 
responsible for his fate and the subject who grounds the authority of his speech on his 
status of a victim of circumstances beyond his control? Every contact with another 
human being 15 experienced as a potential threat - 1f the other smokes, if he casts a 
covetous glance at me, he already hurts me; this logic of victimization is today 
universalized, reaching well beyond the standard cases of sexual or racist harassment - 
recall the growing financial industry of paying damage claims... This notion of the 
subject as an irresponsible victim involves the extreme Narcissistic perspective: every 
encounter with the Other appears as a potential threat to the subject”s precarious 
balance. The paradox is that, in today?s predominant form of individuality, the self- 


centered assertion of the psychological subject paradoxically overlaps with the 
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perception of oneself as a victim of circumstances. 

One cannot get rid of the suspicion that the Politically Correct cultural Left 15 getting 
so fanatical in advocating «progress», in fighting new and new battles against [pp. 
8/106] cultural and sexist «apartheids,» to cover up its own full immersion into global 
capitalism. Its space 1s the space in which LGBT+ and MeToo meet Tim Cook and Bill 
Gates. How did we come to this? As many conservatives noticed (and they are right 
here), our time is marked by the progressive disintegration of a shared network of 
customs which ground what George Orwell approvingly referred to as «common 
decency» - such standards are dismissed as a yoke that subordinates individual freedom 
to some proto-Fascist organic social forms. In such a situation, the liberal vision of 
minimalist laws (which should not regulate social life too much but just prevent 
individuals to encroach upon - to «harass» - each other) reverts into an explosion of 
legal and moral rules, into an endless process of legalization/moralization called «the 
fight against all forms of discrimination.» If there are no shared mores that are allowed 
to influence the law, only the fact of «harassing» other subjects, who — in the absence 
of such mores — will decide what counts as «harassment»? There are, in France, 
associations of obese people which demand that all public campaigns against obesity 
and for healthy eating habits be stopped, since they hurt the self-esteem of obese 
persons. The militants of Veggie Pride condemn the «specieism» of meat-eaters (who 
discriminate against animals, privileging the human animal — for them, a particularly 
disgusting form of «fascism») and demand that «vegetophobia» should be treated as a 
kind of xenophobia and proclaimed a crime. And so on and so on: incest-marriage, 
consensual murder and canmnibalism... 

The problem is here the obvious arbitrariness of the ever new rules — let us take child 
sexuality: one can argue that its criminalization is an unwarranted discrimination, but 
one can also argue that children should be protected from sexual molestation by adults. 
And we could go on here: the same people who advocate the legalization of soft drugs 
usually support the prohibition of smoking in public places; the same people who 
protest against the patriarchal abuse of small children in our societies, worry when 
someone condemns members of foreign cultures who live among us for doing exactly 
this (say, Romas — Gypsies - preventing children from attending public schools), 
claiming that this is a case of meddling with other «ways of life»... It is thus for 


necessary structural reasons that this «fight against discrimination» 15 an endless process 
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endlessly postponing its final point, a society freed from all moral prejudices which, as 
Jean-Claude Michea put it, «would be on this very account a society condemned to see 
crimes everywhere». 

So it 1s crucial to see how this excessive moralism 15 the obverse of the acceptance of 
global capitalist system. Oprah Winfrey?s triumphant speech at the Golden Globe 
awards enthralled the public so much that 1t brought her into the orbit as a potential 
Democratic presidential candidate against Trump in the 2020 elections. Her speech is a 
model of doing the right thing for the wrong reason in politics. The right thing was her 
demand to shift the focus from privileged actresses complaining about sexual 
harassment to millions of ordinary women who are exposed to much more vicious daily 
violence. Remember how many of the celebrities accused of sexual harassment, 
beginning with Harvey Weinstein, reacted by publicly proclaiming that they will seek 
help [pp. 9/106] in therapy — a disgusting gesture 1f there ever was one! Their acts were 
not cases of private pathology, they were expressions of the predominant masculine 
ideology and power structures, and it is the latter that should be changed. 

The wrong reason 15 that Oprah as a liberal ignored the link between this great 
awakening of women and our ongoing political and economic struggles. At 
approximately the same time as the Weinstein scandals began to roll, Paradise Papers 
were published, and one cannot but wonder why nobody demanded that people should 
stop listening to the songs of U2 and Bono (the great humanitarian, always ready to 
help the poor in Africa) or of Shakira because of the way they avoided paying taxes and 
thus cheated the public authorities of large sums of money, or that the British royal 
family should get less public money because they parked part of their wealth in tax 
oases, while the fact that Luis CK showed his penis to same ladies instantly ruined his 
career. Isn't this a new version of Brecht's old motto «What 15 robbing a bank 
compared to founding a bank?»? Cheating with big money is tolerable while showing 


your penis to a couple of persons makes you an instant outcast? 
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ETHICAL NORMS AND SOCIAL RITUALS 
H. Tristram Engelhardt, Jr. 


Summary 


Social rituals lie at the very foundation of actual social or moral practices. Ethical 
norms that actually and reliably influence conduct do so by becoming habitual ways of 
acting, habits of the heart, so that they are realized in concrete, particular, 
sociohistorically conditioned contexts. As a result, in actual ethical communities, 1t 15 
easy to say what one should do, apart from any articulation of abstract, philosophical, 
or moral criteria. An ethical norm that does not find itself living in actual community 
practices will not endure and will lack sufficient social specificity to guide conduct 


reliably. 


Keywords: social ritual, ethical norms, living ethical practices. 


I. Introduction: Why Social Rituals are so Important 


The practices that most reliably shape and guide conduct are those which have become 
integral to the fabric of actual ethical conduct in a particular social context. In 
appreciating and articulating this fundamental truth, G.W.F. Hegel (1770-1831) 
contrasts morality (Moralitát) with ethics (Sittlich-keit). In doing so, Hegel underscores 
a distinction important to an adequate account of appropriate behavior. At stake is what 
constitutes the difference between what Hegel characterizes as morality (Moralitát) 1n 
contrast to what Hegel characterizes as ethics (Sittlichkeit). Morality for Hegel 15 the 


domain of Kantian attention: 


Kant's further form — the capacity of an action to be envisaged as a universal maxim — does yield a more 
concrete representation of the situation in question, but it does not in itself contain any principle apart from 
formal identity and that absence of contradiction (Hegel, 1991, p. 162). [Die weitere Kantische Form, die 
Fáhigkeit einer Handlung, als allgemeine Maxime vorgestellt zu werden, fúhrt zwar die kon-kretere 
Vorstellung eines Zustandes herbei, aber enthált fiir sich kein weiteres Prinzip als jenen Mangel des 
Widerspruchs und die formelle Identitát (Hegel, 1986, p. 253).] 


Addressed in ethics or ethical life in part three of Hegel*s The Philosophy of Right 15 
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what Michael Inwood characterizes as «the ethical norms embodied in the customs 
and [pp. 11/106] institutions of one”s society» (Inwood, 1992, p. 92) as opposed to the 
more conceptually abstract character of morality, Moralitát, treated in part two of The 
Philosophy of Right. 

The word Sittlichkeit, usually translated in Hegel”s works as “ethical life”, but occasionally as “(social or 

customary) morality”, etc., derives from Sitte, the native German for a “custom”, a mode of conduct 

habitually practised by a social group such as a nation, a class or a family, and regarded as a norm of decent 

behaviour (Inwood, 1992, p. 91). 

Hegel”s account of normative issues is built around this watershed distinction. Ethics 
possesses substance and a concrete orientation that frames the character of proper 
action. As this article argues, ethics 15 only fully realized through social rituals. 

Social rituals are examined in order to better take account of Hegel's momentous 
distinction between Moralitát and Sitt- lichkeit. What is involved 15 illustrated through 
two examples of the ethics of medicine: the rituals of informed consent and of the 
eschewal by physicians of sexual intimacy with patients. These practices both defend 
the moral integrity of the profession of medicine and secure the professional character 
of physicians by placing them in a matrix of concrete sustaining behaviors. These social 
practices function as constitutive social rituals, illustrating the ritual-framed nature of 
major ethical undertakings. This examination of the character and importance of social 
rituals provides a detailed and concrete gloss on the distinction between morality 
(Moralitát) and ethics (Sittlichkeit). For instance, in the United States, medical informed 
consent and the avoidance of sexual intimacy with patients are not disembodied abstract 
concepts or norms, but ways of behaving that shape the concrete life of the medical 
profession. Only when social practices secure a habitual nature (1.e., become structured 
by social rituals) do they possess a taken-for-granted character and, more importantly, 
effectively shape how persons see and experience themselves as being, acting, and 
relating to others as professionals. It is such practices that constitute the socially 
embodied fabric of established behavior. This short article explores how ethical norms 
are established through societal rituals that give definition and support for reliable social 


deportment. 
II. Beyond Abstract Moral Norms 


Behavioral rules unconnected to habits of the heart, moral rules that have not become 
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established and habitual ways of acting do not reliably shape concrete deportment. 
Without being buttressed through social rituals, they remain largely social pieties. They 
resemble the Anglo-American norms for ethical and political deportment that were 
exported to the Third World, as in the case of the Philippines after they had been placed 
under American control beginning with the first American governor in 1904. These 
moral and political behaviors were realized at best piecemeal and superficially. For 
example, a cardinal source of the differences distinguishing the Philippines from 
Australia lies in the latter effectively and reliably embodying Anglo-Saxon [pp. 
12/106] political and legal norms in actual social practices (Alora ὅς Lumitao, 2001). 
Anglo-Saxon norms of political conduct and ethical behavior actually live in the 
everyday political and ethical deportment of Australians, but they do so only in a very 
limited way in the Philippines, so that a large amount of what is appreciated in Anglo- 
Saxon terms as moral and political corruption doggedly persists, such as would not be 
tolerated in an Anglo-Saxon jurisdiction (Hoshino, 1997). The taken-for-granted ethical 
and political life of Australia thus more closely approximates, indeed embodies Anglo- 
American ethical and democratic ideals, than is the case in the Philippines, which 
realizes a quite different character of political rectitude. 

Differences in the realization of political norms usually reflect not just differences in 
abstract moral norms but much more so in an ethical way of life [guarded/grounded] by 
actually living and embodied ethical rituals that shape the legal-political norms guiding 
concrete behavior in a particular way of ethical life. These differences are captured in 
the history of the Chinese Confucian notion of social rituals, li, which identifies both 
the incarnation of ethical norms in habits of the heart, as well as the ways in which 
living ethical norms go beyond being merely abstract, moral notions (Fan, 1999). 
Despite a systemic and bloody attempt under Mao Zedong to eradicate the Confucian 
ethics, 1t persisted. This Confucian ethics had become integral to the lifeworld of the 
Chinese. We now turn to examining the lifeworld”s grounding in social rituals, as well 
as assessing the importance of these differences in framing the actual character of 
behavior through recognizing the essential role of social rituals, particular forms of 
Sittlichkeit. Although Hegel does not explicitly recognize the centrality of social rituals 
as such, the concept renders more explicit the character of the ethical life (1.e., 
Sittlichkeit) by underscoring its incarnation in ways of action. 


In many ways, the significance of social rituals is ingredient in differences reflected in 
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the characteristics that distinguish Kant-ian understandings of categories in which 
notions abstractly impose a Verstand structure (a conceptual structure imposed by the 
Understanding) on content, from the Hegelian appreciation of Begriff, which possesses 
a rich recognition of the role in actual life of the social and moral substance which is 
conceptualized and categorialized. For Hegel, that which is compassed by a category 
shapes the category. Hegel recognizes, for example, that the cardinal categories of civil 
society compass concrete, ritualized ways in which particular actions are to be 
undertaken. Hegel appreciates that the obligation to do good includes what is concretely 
involved in actually doing the good, as realized in a concrete, particular, socio- 
historically conditioned context. In turning from Moralitát (i.e., a universalist 
conceptual Kantian morality, which in theory is to be appreciated without reference to a 
concrete social and historical context) grounded in the abstract rational, moral 
interiority of the agent to Sittlichkeit (1.e., historically appreciated customary or social 
ethics), Hegel turns from what abstract moral rationality can conceptually comprehend 
outside of a particular socially and historically defined context to what custom has 
actually [pp. 13/106] established: the ethical understandings that one acquires through 
being located in the thick socio-historical context of a particular community. This 
distinction 15 core to any adequate account of moral action and social structure. 

«In an ethical community, it is easy to say what man must do, what are the duties he 
has to fulfil in order to be virtuous: he has simply to follow the well-known and explicit 
rules of his own situation» (Hegel, 1965, p. 107, $150) [xWas der Mensch tun miisse, 
welches die Pflichten sind, die er zu erfiillen hat, um tugendhaft zu sein, ist in einem 
sittlichen Gemeinwesen leicht zu sagen, - es ist nichts anderes von ihm zu tun, als was 
ihm in seinen Verháltnissen vorgezeichnet, ausgesprochen und bekannt ist» (Hegel, 
1986, p. 298, $150)]. The concrete character of the ethical life is substantively and 
immediately experienced and lived. In contrast, with only an abstract, conceptual, moral 
account, one attends only to an abstract morality that 15 articulated prior to attending 
concretely to the fabric of the moral life?s embodiment in particular socially established 
rituals. In this abstract context, direction can only be insufficient and underspecified. 
One confronts crucial ambiguities. One fails concretely and straightforwardly to see 
exactly how one should act. A moral norm without the concreteness given through an 
established social ritual located in a specific socio-historical context crucially lacks 


sufficient social specificity. «In consequence of the indeterminate determinism of the 
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good, there are always several sorts of good and many kinds of duties, the variety of 
which is a dialectic of one against another» (Hegel, 1971, p. 251, $508) [«Um des 
unbestimmten Bestimmens des Guten willen gibt es iiberhaupt mancherlei Gutes und 
vielerlei Pflichten, deren WVerschiedenheit dialektisch gegeneinander ist und sie in 
Kollision bringt» (Hegel, 1970, p. 315, $508)]. Specificity comes with a socio-historical 
concept and is notoriously insufficiently displayed in a purely conceptual account. 

In a ritual embodied in the ethical life, in contrast to an abstract moral norm, the social 
role of the ritual gives concrete force and content so as to realize a particular social 
ethics for behavior. One confronts a socially embodied form of ethical conduct. It is due 
to different embodying contexts that the Anglo-American understanding of informed 
consent is in practice so different from what was established in the Philippines where 
from an American point of view informed consent is not in actual practice taken 
seriously in the same way. In the United States, informed consent has been located 
through established social rituals as a living practice in a particular, socially established, 
and concretely embedded approach to medicine. It is only when treated from within this 
particular context that one apprehends fully what is actively involved in making 
informed consent an integral part of the practice of medicine. Such a socially 
established appreciation requires, however, not merely an abstract, contextless 
statement about what can be understood as informed consent (e.g., an abstract 
presentation of the benefits and harms associated with a medical intervention), but 
requires crucially in addition an embrace of a particular web of actual practices, which 
incorporate the particular concrete social guidance that enables [pp. 14/106] one to 
realize American-style informed consent. What is required is a social ritual that 
concretely incorporates effective statements by which the patient sees and appreciates 
what will be actually involved in the proposed medical intervention. 

The realization of an ethical norm as a result can never simply be abstractly and 
conceptually pursued, but must actually be concretely lived and experienced. In the 
latter sense, acquiring an ethical norm is like learning how to perform an 
appendectomy. Surely, anatomical knowledge is necessary in order to perform an 
operation, as for example an appendectomy. But learning to operate also requires an 
appreciation of a complex of taken-for-granted skills, including hygiene precautions 
necessary to avoid wound infections. One must learn a particular complex standard of 


how manually to do the surgery, ranging from performing the incisions involved to 
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tying the surgical knots. One must through practice learn what it is to scrub one”s hands 
properly before surgery. In sum, in order to learn how to perform surgery, one must 
globally take in concrete habits embedded in a web of skills. Surgery cannot be learned 
just from lectures alone. Learning to perform surgery crucially requires concretely 
learning through practice a particular cluster of behavioral norms involved in actually 
doing the surgery. To learn to perform an operation, one must actually perform the 
surgery. Learning surgery is like learning to dance; one must actually dance the dance. 
To do surgery, one must through practice actually learn how to embody the surgical 


moves in one's hands. One must actually acquire a complex social and manual ritual. 


III. The Complexity of the Ethical Life 


Ethics 15 not like pure mathematics. It is not simply conceptually and abstractly 
understood. Like law, ethics must actually be realized and learned as a praxis within 
and for a particular culture. It is for this reason that Anglo-American law so 
substantially differs from Continental Western European law. The two approaches to 
law exist within substantially disparate lifeworlds. In part, the difference lies in the 
central and explicit role of particular local, context-specific, historically established 
English customs that frame Anglo-Saxon common law. These customs give both 
normative force and concrete substance to the social habituations in Anglo-Saxon law 
that become manifest when resolving conflicts concerning rights and claims that are at 
loggerheads. These two approaches (Anglo-Saxon and Continental European) to law are 
embedded in different Weltanschauungen so that in court, for instance, in Anglo-Saxon 
common law the parties properly and explicitly regard each other as adversaries, while 
in Continental law they consider each other most fundamentally not as adversaries in a 
duel, but as parties joined in a common endeavor of inquisition concerning the truth of 
the matters at stake. At stake are quite different ways of experiencing and living the 
ethical lifeworld of the law. The Anglo-Saxon adversary jurisprudential lifeworld for 
the practice of law makes self-evident and appropriate a concrete ethos of competitive 
practices foreign to European Continental law. In the light of the role of constituting 
contexts, an ethical life, including that which [pp. 15/106] frames the practice of law, 
can only be adequately appreciated by attending to its actual living morality, not to 


mention such practical incarnations of morality within ethics as bioethics and medical 
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ethics. Such ethical practices must be appreciated within the social lifeworld in which 
they actually function. Hence, in medical ethics and bioethics, attention is given to the 
living place and function of the concrete social-moral rituals that frame such practices 
as informed consent. 

Actually to appreciate, actually to realize informed consent in medicine requires 
seeing and experiencing how the practice of informed consent both functions and can 
malfunction in the social context at stake. It requires more than an abstract 
understanding. One must attend in concrete practice to an ethical norm and live it in 
order to recognize what ancillary practices should in actual circumstances be 
incorporated to ensure proper function. Such ancillary practices direct the overarching 
practice of informed consent in its actual function in a particular social context, as well 
as guard against malfunctions. As a consequence, when engaging in informed consent, 
one may be helped by providing concrete, easily envisionable and understandable 
examples of possible risks as a part of providing informed consent for the treatment 
proposed. In acquiring informed consent, there may be particular concrete 
considerations to bear in mind, such as the possible fatigue of the patient who must give 
consent. In any concrete context, the practice of informed consent must attend to 
particular social and political concerns which are not integral to an abstract definition of 
informed consent (its Moralitát), but which have in fact become core to a particular 
concretely established social ritual (its Sittlichkeit). These concerns shape the actual, 
living norms of practice, which allow an abstract moral concept to acquire a concrete 
ethical articulation and play an effective role in the ethical life within a particular 
culture. The result 15 that the ethical life goes beyond a system of abstract normative 
concepts and becomes a framework of particular guiding considerations to keep in mind 
that they are not merely socially unembodied notions, but are much more rules of 


conduct that effectively and concretely guide and frame behavior (Sittlichkeit). 


IV. Morality, Ethics, Bioethics, and Medical Ethics in Actual Practice 


To act ethically, as well as effectively to practice law, requires recognizing and taking 
account of the context within which one practices and acts. An effective ethical norm, 
an effective social ritual, incarnates concrete patterns of action by taking into account 


the concrete conditions involved in behavior within a particular cultural context. It is for 
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this reason that ritualized action is directed to a particular social context. Ritual is 
habitual behavior that substantively takes into account the socio-political reality within 
which one acts. An appreciation of ritual requires having made the categorial journey 
from Immanuel Kant's (1724-1804) abstract account of morality to G.W.F. Hegel”s 
recognition that we always act within a particular socio-political framework that brings 
with it particular, socially determined, local, [pp. 16/106] concrete understandings. 
Ritual embodies the implicit recognition of socio-politically concretely warranted 
modes of action, recipes for ethical action with a particular, historical, socio-political 
context. As a result, we encounter the deep wisdom of the Confucian endorsement of li, 
of established social rituals through which one lives the moral life directed by concrete 
and living social, ethical norms (Fan, 1999). It was on the basis of the persistence of 
such a ritually grounded understanding that China was able to preserve its market 
habits, which are at the root of China”s contemporary market economy, which so 
quickly rebounded following Mao Zedong. 

Social rituals lie at the foundation of actual social practices. Actual approaches to 
gaining informed consent thus at times employ video presentations of the proposed 
treatment so as more concretely to convey to the patient what is proposed and what it 
involves. The ritual of informed consent thus incorporates aids that give effective 
substance to informed consent. Which is to say, informed consent embraces in a 
complex of surrounding and contextualized rituals a number of bolstering practices that 
include consent forms and the signatures of witnesses to the consent. Judgements 
regarding what is necessary actually to achieve informed consent invite precautions that 
recruit additional concrete character for actual procedures of informed consent, thereby 
giving them a more robustly socially embedded character. Informed consent as an 
actual practice incorporates a complex web of subsidiary and ancillary rituals. The 
result is, for instance, the production, marketing, and distribution of informed consent 
packages that structure the concrete rubrics for the ritual of informed consent. 

Similarly, the practice of avoiding sexual intimacy between physicians and patients 
incorporates the presence of a nurse during physical examinations so as to give a 
protection against forbidden forms of intimacy. So, too, the physician's wearing a white 
coat serves to emphasize the special social character of the physician's professional 
role, thereby creating and protecting a social distance that guards against sexual 


intimacy. The rituals of the examining room and the special clothing of the physician 
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sustain a professional image and thus help nurture a particular understanding of the 
surrounding social space, thereby endorsing certain behaviors and attempting to exclude 
others. So, too, carrying a stethoscope draped over one”s shoulders further underscores 
the special professional role of being a physician, a practice that students often embrace 
in order more fully to take on their new, professional social status as physicians. What 
15 produced is a web of social practices that create and concretely sustain the ethical 
lifeworld of physicians. 

Learning the ethical life integral to the practice of medicine 15 thus an undertaking that 
1s more than intellectual: 11 requires habituation and an embodiment of a cluster of 
practices through which intellectual commitments are realized and made socially 
concrete. It is here that the embodied habits that ensure actual informed consent play a 
crucial role. This cluster of embodied habits incorporates what I have referred to as 
social rituals. They embody a particular moral viewpoint and way of acting. Just [pp. 
17/106] as bowing to another as one 15 introduced and/or shaking the other?s hand are 
social rituals of mutual recognition and expressions of respect, so, too, wearing a white 
professional clinical jacket with a stethoscope draped over one”s neck announces one”s 
professional commitments to the practice, values, and social constraints that constitute 
the profession of medicine. It is in this way that professional garb (including a coat and 
tie) announce and defend one”s professional commitments and nurture role-specific 
ethical constraints. The role of stylized behavior and clothing, which this essay has 
termed a social ritual, 15 thus integral to bioethics and medical ethics. 

Appreciating this truth about social reality and ethical obligations can be enhanced by 
recognizing the force of Hegel”s appreciation of ethics, of Sittlichkeit. Morality is 
realized when it is transformed into an ethical way of life. Sittlichkeit 15 the dimension 


of flesh-and-blood morality. 


The right of individuals to their subjective determination to freedom is fulfilled in so far as they belong to 
ethical actuality; for their certainty of their own freedom has its truth in such objectivity, and it is in the 
ethical realm that they actually possess their own essence and their inner universality (Hegel, 1991, p. 196, 
$153). [Das Recht der Individuen fir ihre subjective Bestimmung zur Freiheit hat darin, dafí sie der sittlichen 
Wirklichkeit angehóren, seine Erfúllung, indem die Gewifheit ihrer Freiheit in solcher Objektivitát ihre 
Wahrheit hat und sie im Sittlichen ¡hr eigenes Wesen, ihre innere Allgemeinheit wirklich besitzen (Hegel, 
1986, p. 303, $153).] 


Actual ethical norms exist and function in a concrete social space. 


Bioethics and medical ethics are not merely intellectual endeavors, but also critically 
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and in addition complex clusters of social practices, including habits of action that this 
article has termed social rituals. The Confucian emphasis on li was recalled in order to 
underscore the presence and importance of social rituals. It also was invoked in order to 
connect with Hegel”s critique of Kant, and it affirms Hegel's more concrete 
appreciation of the ethical life (Sittlichkeit), which actually frames bioethics and 
medical ethics. One 15 thus brought to a substantive appreciation of Hegel”s distinction 
between a Kantian appreciation of Moralitát and Hegel's recognition of Sittlichkeit 
within which social rituals are central. In so doing, one confronts the complexity of the 


sphere of normative concerns. 
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«HACERSE ENTENDER»: LA ENSEÑANZA DE LA FILOSOFÍA EN JEANNE 
HERSCH: 


Carmen Revilla Guzmán 


Resumen 


La peculiar relación entre la Filosofía y la enseñanza, objeto de reflexión para 
muchos autores, constituye un importante hilo conductor en la obra de Jeanne 
Hersch. 

El ensayo pretende explicitar la conexión entre la idea herschiana de la Filosofía y 
sus consideraciones sobre la práctica docente, con el fin de destacar su aportación 
específica a partir de la noción jaspersiana de «comunicación». Para ello se atenderá 
especialmente a su relación, en la etapa de formación, con Jaspers y Heidegger, así 
como a la formulación de propuestas concretas, derivadas de su experiencia en este 


sentido. 


Palabras clave: Jaspers, Heidegger, comunicación, pedagogía, filosofía. 


To make onesef understood: the teaching of Philosophy in Jeanne 
Hersch 


Abstract 


The distinctive relationship between philosophy and education, a subject of 
reflection for many authors, 15 an important theme in the work of Jeanne Hersch. 

The essay aims to explain the connection between Hersch's idea of philosophy and 
her considerations on teaching practice, in order to highlight her specific 
contribution based on the the Jaspersian notion of «communication». Particular 
attention will be paid to her relationships with Jaspers and Heidegger during her 


training and to her formulation of concrete proposals stemming from this experience. 
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Keywords: Jaspers, Heidegger, Communication, Pedagogy, Philosophy. [pp. 
21/106] 


Es posible que el proyecto de creación, hace unos años, de un EEES (Espacio Europeo 
de Enseñanza Superior) haya constituido el mayor reto al que se han visto enfrentadas 
nuestras universidades; lo que esta circunstancia tenía de desafío suscitó reacciones 
defensivas, aunque también una oportunidad quizás única para cuestionar el sentido de 
una institución centenaria, anquilosada en muchos aspectos pero definitoria de la cultura 
occidental. La invitación a ser conscientes del kairós al que supuestamente asistíamos, 
intentando formular con una cierta precisión qué se puede esperar de la Universidad, 
qué se le ha de pedir e incluso exigir, a qué necesidades tendría que responder y cuáles 
son sus requerimientos... continúa abierta. 

Sin duda, la actual situación requiere, y es algo exigible, que se promuevan reformas 
reales que exceden las posibilidades de acción y decisión de la comunidad universitaria, 
salvo quizás en sus aspectos relvindicativos y testimoniales. Por eso, dejando al margen 
todo el cúmulo de problemas, ideas y sugerencias que surgen en esta perspectiva, 
quisiera, en primer lugar, llamar la atención sobre la relevancia que el tema adquiere 
desde el punto de vista de los estudios de Filosofía. Es este un ámbito en el que nos 
movemos «entre maestros y pedagogos», en el sentido etimológico de estos términos: 
en ningún otro campo parece darse de forma tan radical y sustantiva la relación esencial 
entre el saber y su transmisión. En este sentido, aunque no es seguro que en el ámbito 
de la Filosofía vayan a aparecer iniciativas de especial interés, sí lo es que la cuestión 
de la Universidad históricamente ha sido incorporada de hecho a su campo de discusión 
en la medida en que atañe directamente al medio en el que la actividad filosófica se 
desarrolla preferentemente y a un tipo de problemas implicados directamente en su 
ejercicio, de modo que, aunque solo fuera por eso, merece hacerse explícita. 

Buena parte de la tarea de los profesores de Filosofía como docentes consiste en 
acompañar a los estudiantes hacia autores y textos imprescindibles en el ejercicio del 
pensar, «maestros» que, en condición de interlocutores, transmiten el germen de 
innovación que mueve el filosofar. En esta actividad, literalmente vital en la historia de 


la filosofía desde su origen y objeto permanente de reflexión para los filósofos, se 
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juegan, pues, las problemáticas relaciones entre docencia e investigación de cuya 
integración depende en gran medida el sentido de la Universidad, especialmente en el 
terreno de las Humanidades. 

Las dificultades a la hora de acceder a la vida laboral con las que se encuentran 
nuestros estudiantes son la prueba, por ejemplo, de carencias en la actividad 
universitaria que afectan a la estructura misma de la institución y ponen de manifiesto 
esa falta de integración, que intenta subsanarse, en muchos casos, en detrimento de lo 
que a la Universidad le permite responder a necesidades difusas de una sociedad, 
sumida en el exceso —de información, de posibilidades e incluso, paradójicamente, de 
recursos—, pero incapaz de articular vías de comunicación efectiva y de promover el 
sentido crítico que posibilita discernir y decidir, suscitando actitudes y comportamientos 
adecuados a un entorno sociocultural cada vez más abierto, complejo, fragmentado y 
cambiante. [pp. 22/106] 

Como colaboración a un debate abierto sobre la enseñanza de la Filosofía en la 
Universidad valdría la pena atender, en mi opinión, a Jeanne Hersch, autora que 
consigue trabar su experiencia docente y de aprendizaje con la creación teórica —como 
saben quienes fueron sus amigos y sus alumnos, «hizo de la comunicación en sentido 
jaspersiano [...] su manera de ser y de vivir»—,! en parte por su proximidad cronológica 
y sobre todo por el carácter de su aportación, en la que la preocupación pedagógica se 
funde con una importante actividad en la vida social desde una posición académica;? el 
renovado interés por su pensamiento proporciona la ocasión de contar con sus 
intervenciones al respecto, nacidas siempre de la propia experiencia, y por eso, quizá, 
tan atendibles. Para una aproximación a su obra en esta perspectiva propongo reparar, 
bajo el lema del «hacerse entender» —formulación, en sus propias palabras, del objetivo 
de su enseñanza y aspecto central del pensar filosófico tal como lo entendió en dos 
direcciones: por una parte, en su trayecto teórico, como génesis de una específica forma 
de filosofar, y por otra, en lo que ella misma designa como «experiencia intelectual del 
trabajo filosófico», expresión con la que alude a lo que considera esencial en la 
enseñanza universitaria y que concierne, simultáneamente, al núcleo de la actividad 
filosófica. 

Estas dos direcciones se cruzan en el desarrollo intelectual de esta autora a partir de un 
momento, biográficamente determinado y de cuya relevancia dará razón en escritos 


posteriores: el encuentro con Heidegger en circunstancias colectivamente vividas como 
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ocasión de una renovación y reforma radical de la Universidad. Jeanne Hersch,3 
entonces joven estudiante de origen judío que, a través de la enseñanza de Jaspers, 
había encontrado en la Filosofía el «reino de la libertad», asiste con estupor, intentando 
comprender lo que pasa, al discurso en homenaje a Schlageter de Heidegger, 
escenificación magistral, como también lo será el famoso discurso del Rectorado, de la 
voluntad de protagonizar un momento único, una ruptura «epocal»; [pp. 23/106] esta 
experiencia incidirá en su continua y progresiva reflexión sobre la enseñanza de la 
Filosofía, una reflexión que, apoyándose en la práctica cotidiana, parece huir 
voluntariamente de la excepcionalidad y representa el contrapunto de la heideggeriana 
«mirada esencial a lo posible» a través de la cual el filosofar pone en juego la «esencia 


de la verdad». 


Secuencias de un trayecto teórico 


La aportación de Jeanne Hersch, discípula de Jaspers, al que siempre considerará su 
maestro, se inscribe en la considerada como «filosofía de la existencia»; es este el 
marco en el que elabora obras que, como El ser y la forma (de 1946), representan el 
ciclo de las grandes ontologías de la primera mitad del siglo xx,4 plasmando un 
importante trabajo de creación teórica que lleva a cabo al hilo de su actividad como 
profesora en la Universidad de Ginebra y de su participación en multitud de iniciativas 
de carácter sociopolítico y cultural. 

De su pensamiento se ha dicho que «escapa a la página escrita» porque «su vida llena 
de sustancia sus ideas, sus convicciones, sus intereses [...], los justifica, los aclara, los 
explica»,3 en este sentido, ha reiterado de sí misma que es «una presencia en su tiempo 
más que la autora de una obra» y, sin duda, el modo en el que conjuga su «estilo» 
como pensadora, atenta a las circunstancias y consciente de los límites que estas 
imponen —«espontáneamente soy alguien que responde más que construye de forma 
autónoma. Reacciono a una situación, a una obra, necesito una suerte de provo- 
cación»2, dice— con el proyecto, eminentemente teórico, de esclarecimiento existencial 
de la condición humana, concede a su obra una personalidad singular, cuyos rasgos más 
característicos —por una parte, un fondo de realismo que se concreta en el respeto a lo 
existente y el reconocimiento de los límites que lo determinan, y por otra, una confianza 


en la razón en la que arraiga su filosofía como ejercicio de responsabilidad— han dado 
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lugar a que se hable de ella como «contemporánea a contracorriente». 

En este sentido, R. de Monticelli ha presentado su «filosofía de lo vivido», basada en 
la experiencia, como una filosofía del futuro, por haberla entendido como lugar de 
desarrollo de la razón práctica: en un clima de generalizado escepticismo ético, la 
especificidad de su figura intelectual se cifraría en la vinculación entre su investigación 
teórica, orientada a la búsqueda de la verdad, y un radical compromiso ético-político, 
que encuentra en su dedicación a la enseñanza de la Filosofía, que considera 
prioritariamente como ejercicio de libertad, un campo preferente en el que su 
experiencia de aprendizaje y como docente se teje con su [pp. 24/106] investigación y 
creación filosófica. Este rasgo específico de su aportación, que la sitúa «a 
contracorriente» —dirigiendo, frente a la palabrería erudita y la acumulación innecesaria, 
el esfuerzo de clarificación, propiamente filosófico, a lo esencial, se inserta en una 
idea de lo que es la Filosofía que se forja progresivamente a lo largo de su trayecto 
teórico y vital. 

La mirada retrospectiva que ella misma dirige a su biografía y nos transmite en forma 
de entrevista en Eclairer l'obscur permite identificar secuencias decisivas en su 
formación y en la génesis de sus propuestas. Entre estas secuencias resulta 
especialmente destacable cómo ya durante sus años de estudiante en Heidelberg, desde 
1929, y en Friburgo, en 1933, su primera aproximación a la Filosofía va a quedar 
marcada por la orientación de sus intereses intelectuales, de carácter inicialmente 
literario y estético, y por el encuentro con figuras, como las de Jaspers y Heidegger, que 
serán determinantes. Según nos narra ella misma, cuando emprende sus primeros 
estudios de literatura y, casi casualmente, entra en contacto con la filosofía, adquiere la 
convicción de que «lo que es del dominio del arte está estrechamente ligado a la 
reflexión filosófica», de modo que el arte será para ella desde entonces un ámbito de 
creación y recreación que toma como paradigma de la actividad filosófica, haciéndole 
ver que no se puede enseñar a filosofar, sino acompañar, facilitar y posibilitar un 
proceso abierto a distintos campos cuya incorporación considera imprescindible; por 
eso, añade ya en 1986: «hoy estoy convencida de que se pueden hacer estudios en no 
importa qué dominio (ciencia, medicina, etc.) y pueden ser al mismo tiempo estudios de 
Filosofía... 51 se profundiza hasta sus raíces».'s 

El terreno de la Filosofía, pues, no corresponde, para esta autora, a un campo temático 


determinado, sino más bien a una actitud, a un modo de proceder y a un nivel de 
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comportamiento teórico que descubrió, nos dice, «escuchando a Jaspers».2 A Jaspers se 
refiere Gadamer como «alguien que se sustraía a la rutina académica y sabía presentar 
de un modo totalmente nuevo la dignidad de la profesión académica», caracterizándolo 
como «formidable lector», pero, sobre todo, por el «tono humano» con el que dotaba de 
vida a la «riqueza intelectual de nuestra tradición». Y ciertamente, la enseñanza de 
quien será su maestro conduce a Jeanne Hersch, mediante un trabajo de profundización, 
al reconocimiento de la presencia, en la raíz de todo saber, de algo inaccesible, 
inagotable e innombrable también, con lo que el ser humano, sin embargo, puede 
establecer una relación en virtud de lo que en él mismo es irreductible al mundo físico 
de la causalidad y que representa, por tanto, un centro de libertad en él. La tarea 
filosófica, en consecuencia, consistirá para ella en «hacer ver lo irreductible e 
inagotable a través de pensamientos claros». 

Por otra parte, y en este marco teórico de signo inequívocamente kantiano, en la [pp. 
25/106] práctica del pensar animada por Jaspers, como ha señalado S. Tarantino, 
encuentra Jeanne Hersch algo que concederá a su filosofía un rasgo propio: «la 
capacidad que tenemos de transformar la teoría filosófica en una actividad, en una 
práctica que se convierte en práctica de existencia»,.2 en la medida, añadirá, en que «no 
se trataba simplemente de adquirir un saber, sino que había algo más, algo que la 
concernía directamente y que requería un acto de presencia, una participación viva en el 
saber que acogía»; en el pensar, como relación con el saber, se da para ella una 
experiencia de verdad y libertad que, según enseñaba Jaspers, lleva a un proceso de 
clarificación de la existencia personal; este proceso, aunque exige métodos y lenguajes 
indirectos, está siempre caracterizado por una voluntad de claridad y una llamada a la 
responsabilidad que, de hecho, a Jaspers lo «hacía impenetrable al nazismo», 
estableciendo así una distancia insuperable respecto a la postura adoptada por 
Heidegger, a pesar de los puntos en que ambos autores parecen coincidir, no solo en sus 
respectivas propuestas teóricas, sino también en su diagnóstico de la situación de la 
universidad alemana e incluso en las sugerencias concretas sobre el modo de 
abordarla.15 

En la primavera de 1933 Jeanne Hersch acude a Friburgo, desatendiendo todas las 
advertencias que se le hacen, entre otras cosas, pero sobre todo, porque «quería 
entender a Heidegger», esto es, su postura explícita respecto al nacionalsocialismo y su 


comportamiento al respecto. Allí percibe cómo se instala un régimen totalitario, cómo 
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la ideología se difunde «en una especie de atmósfera que se respira de la mañana a la 
noche y que, literalmente, envenena con su aliento»;!% se trata de un «fenómeno casi 
fisiológico», dice, en el que Heidegger, al que considera «un gran filósofo, capaz de ser 
profundo y riguroso», está inmerso y con el que colabora con sus intervenciones. En 
torno a lo que en su filosofar podría estar en la raíz de esta colaboración, mucho 
después de aquellos acontecimientos, observará: «Creo que hay en la filosofía de 
Heidegger elementos que se prestan a todo tipo de compromisos. Comporta un 
elemento patético, más o menos mágico, que es un factor de irresponsabilidad [...]. El 
aspecto poético-mágico del pensamiento de Heidegger era manifiesto también en su 
manera de enseñar. Las ideas que desarrollaba ante nosotros no las sometía a nuestro 
juicio libre [...], las imponía. Hay en su filosofía un aspecto de encantamiento, como un 
conjuro, que eleva los espíritus telúricos y pide ser acogido». 

A este rasgo del filosofar heideggeriano se referirá también en la presentación de su 
pensamiento que recoge L'étonnement philosophique, reconduciendo sus objeciones a 
[pp. 26/106] un problema de lenguaje, concretamente de capacidad de comunicación y 
transmisión: Heidegger «no era ciertamente un hombre de diálogo. Se retiraba en sí 
mismo, en un monólogo meditativo donde las repeticiones se multiplicaban, de suerte 
que las fórmulas elegidas daban la impresión de que era el primer sacerdote de una 
nueva liturgia, o el último de una liturgia olvidada».s En opinión de Jeanne Hersch, 
este autor habría llevado a cabo una singular experiencia con el lenguaje!? que dota a su 
discurso de un «tono extrañamente autoritario», progresivamente acentuado, y le lleva a 
desarrollar su teoría del ser como «una suerte de teología de la palabra poética»; su 
procedimiento, nos dice, vincula de tal forma su pensamiento a «sus propios términos» 
que lo torna intraducible, cuando, para ella, «la filosofía no es ciencia ni poesía, y no 
autoriza en absoluto al filósofo a rechazar como “inauténticos” los criterios de 
cientificidad rigurosa, ni a recurrir a la poesía hasta hacer de ello algo mágico o una 
proclamación religiosa».2 

En este sentido, la autora podría compartir, por ejemplo, con Lówith que el 
pronunciamiento político de Heidegger radica en la esencia de su filosofía en virtud de 
su concepción de la «historicidad», marco teórico desde el que ve en los 
acontecimientos de 1933 la «oportunidad» más «propia» del destino del pueblo alemán, 
desentendiéndose hasta la indiferencia de lo concreto en su facticidad y confiando en el 


nazismo como respuesta a la culminación y acabamiento de la modernidad dominada 
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por un espíritu cartesiano-racional que se expresa en la técnica. Sin embargo, el núcleo 
en el que Hersch centra su objeción atañe a una cuestión de lenguaje que, a su vez, 
afecta al ideal de claridad que permite la «comunicación» en los términos en los que 
Jaspers la concebía. 

De hecho, la noción de «comunicación» va a jugar un papel particularmente relevante 
en la concepción de la filosofía de ambos, como más tarde explicará al exponer las 
líneas maestras del pensamiento jaspersiano, considerado como «una meditación 
racional [pp. 27/106] en los límites de la condición humana»:2 «La comunicación es 
para él una noción tan central como la de existencia, de la que por otra parte no se 
puede separar», pero añade: «Jaspers distingue dos tipos de comunicación. La primera 
es la que permite a los hombres coordinar su acción en el mundo en el que se desarrolla 
su experiencia común, donde se alimentan y luchan por su supervivencia, en el nivel 
práctico de la realidad cotidiana [...]. Un tipo de comunicación análoga se encuentra en 
la ciencia»,2 también anónima e impersonal, aunque el terreno común en el que se 
apoya es diferente: «Ni en la comunicación “práctica” de la vida cotidiana, ni en la 
comunicación científica, los sujetos que intercambian palabras están personalmente 
comprometidos. No se comunican lo que son en sí mismos, sino solamente datos 
objetivos, válidos fuera de ellos. En realidad, se trata de transmitir un conocimiento 
más que de comunicar realmente (Mitteilung más que Kommunikation)». Por eso, en 
consecuencia, «la verdadera comunicación es otra cosa: es la comunicación existencial, 
la de una existencia intentando comunicar con otra. Aquí ya no cuenta la realidad 
empírica ni la validez general, sino la existencia, sus posibilidades, su verdad, su 
situación, su arraigo, su absoluto»;25 se trata de «un intercambio privado de objetividad, 
para el que la libertad —y por consiguiente la resistencia— del otro y su irreductible 
alteridad constituyen a la vez el obstáculo permanente y la condición indispensable», 
pero lo que está en juego, y en ello insiste, es la verdad: «Es el sentido y la necesidad 
de una verdad absoluta lo que sostiene y da valor a la conquista progresiva de verdades 
parciales y relativas del saber objetivo».22 

En la breve, pero impactante y sintomática, aventura política de Heidegger, desde que 
a comienzos de 1932 toma partido por el nacionalsocialismo hasta que el 23 de abril de 
1934 dimite como rector de la Universidad de Friburgo, resulta problemático discernir 
qué elementos permiten vincular su comportamiento personal y su acción a su 


pensamiento, ya elaborado y posteriormente desplegado, quizás en sus aspectos más 
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ambiguos. Es cierto que Heidegger no tenía «un programa de política universitaria, 
sino, a lo sumo, ciertos principios orientadores de la acción» de carácter «vacío, [pp. 
28/106] inconcreto y profundamente utópico»,2 de forma que su proyecto no se sitúa en 
el ámbito de lo político y, por eso, el nacionalsocialismo lo entiende como 
«movimiento» y no como partido que defiende una forma de Estado determinada, pero 
también lo es que dedicó su actividad como rector a promover una transformación 
radical de la Universidad, con una actitud y movido por unas convicciones que 
encuentran su expresión paradigmática en el Discurso del rectorado del 27 de mayo de 
1933, diseñando «el escenario de una ruptura de época, de un segundo comienzo en la 
historia de la humanidad [...], acto decisivo en la gigantomaquia de la historia del ser»30 
y atribuyendo a la Universidad una tarea «esencial» que pasa por recuperar el sentido 
originario de la ciencia griega como base de una Universidad propiamente «alemana», 
tarea en la que más tarde él mismo destacará lo que tiene de oposición a «lo nuevo» —la 
integración del saber al servicio de una nueva estructura sociopolítica- y a «lo viejo» — 
creciente tendencia a la especialización, característica de las universidades alemanas. 31 
En una carta Jaspers le agradece a Heidegger su discurso y asiente a sus propuestas, 
probablemente no solo por amistad y, como se ha dicho, por «sentido táctico», sino 
también porque entre ambos parecen darse importantes coincidencias en el diagnóstico 
de la situación de la universidad alemana y en el sentido de la reforma, que se proyecta 
como un «nuevo comienzo», y a la que el propio Jaspers intentará colaborar redactando 
un plan que retomará en 1946.22 Sin embargo, en la actitud heideggeriana parece haber 
percibido que «algo amenazador surgía de él», «poseído por un delirio».3 A esta 
actitud, que determina su «gesto filosófico» y concierne al modo de entender la filosofía 
y, en consecuencia, la enseñanza y el sentido de la Universidad, se refiere Jeanne 
Hersch, caracterizándola por la desmesurada «ambición» de jugar un papel decisivo en 
la historia y por un profundo y obsesivo «desprecio» del devenir de la tradición 
occidental en sus logros más representativos; es esta la idea central que desarrolla en el 
breve texto sobre Heidegger que redacta con ocasión del debate, que considera en líneas 
generales superficial, surgido con la aparición del libro de Farías, Heidegger y el 
nazismo; en este escrito Hersch comienza por señalar que la adhesión heideggeriana al 
nazismo no necesitaba ser demostrada puesto que se trata de algo «cierto y evidente», y 
finaliza subrayando la distancia entre este autor y Jaspers, que ya antes de la guerra 


encontraba, y denunciaba, su «hybris nihilista». [pp. 29/106] 
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No es, desde luego, el momento de insistir en el «caso Heidegger»,35 sino, 
sencillamente de apuntar la importancia que este episodio tuvo sin duda en la biografía 
intelectual de una autora que, a partir de esta experiencia de estudiante cuya huella se 
diría que queda en el palimpsesto de sus afirmaciones explícitas sobre la enseñanza de 
la filosofía, reflexionará reiteradamente sobre el sentido de la misma y sobre el modo de 
filosofar, defendiendo que el fin propio de una educación filosófica es la formación de 
una «conciencia clara» que permita no tanto tomar decisiones sino «conocer en función 
de qué tomamos nuestras deci-siones».3% En su postura hay, pues, un manifiesto 
compromiso con la dimensión práctica de la actividad teórica, orientada por la búsqueda 
de la verdad, compromiso que implica un profundo respeto al medio plural en el que 
vivimos, a cuyas aportaciones y necesidades atiende cuidadosamente, y a la libertad 
individual. 

Interesada también, sin embargo, por «la única forma de expresar lo esencial», 2 desde 
su primer escrito de creación —la tesis de licenciatura sobre Las imágenes en Bergson, 
del año 1931-—, Jeanne Hersch dirige su atención al «movimiento profundo del pensar» 
que, por debajo del decir, expresa la decisión del filósofo y así va forjando, sobre el 
fondo de su formación jaspersiana, su idea de la filosofía, que formulará en importantes 
obras: La ilusión filosófica, de 1936, donde aborda la especificidad del filosofar 
atendiendo a los grandes temas de la libertad y la comunicación, y El ser y la forma, de 
1946, en la que analiza la dimensión poiética de la filosofía, a las que cabría unir la de 
1956, Ideologías y realidad, contra lo que considerará mitologías políticas. 

La ilusión filosófica es una reflexión crítica sobre la filosofía, cuya naturaleza, dirá, le 
«fascina» como ejercicio específico de libertad; su objeto explícito no le interesa como 
foco de enunciados científicos, estéticos oO prácticos, sino como medio de 
comunicación: «La verdad filosófica no es una verdad objetiva, aunque no pueda 
prescindir de la objetividad. La verdad filosófica refleja la naturaleza de la libertad». 3 
Diez años más tarde, en El ser y la forma, una ontología de las obras humanas, situará 
la filosofía en el plano de la acción, que consiste en dar forma a cuanto nos llega del 
mundo, cuya singularidad consiste en «hacer ver lo irreductible e inagotable a través de 
pensamientos claros», tarea que se realiza en plural al desplegarse como comunicación. 
Desde esta convicción queda ya establecida la distancia no solo entre Jaspers y ella 
misma con Heidegger, sino también respecto a las ciencias humanas, incluida la 


pedagogía, en la medida en que extrapolan el método de las ciencias humanas e 
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introducen una jerga confusa que paraliza la reflexión: «El pensamiento filosófico 
implica siempre, fundamentalmente, un esfuerzo de [pp. 30/106] puesta al desnudo, de 
limpieza. Todos los grandes filósofos han debido hacer el vacío para poner las 
cuestiones esenciales y hacerlas surgir en su mayor desnudez e ingenuidad, todo lo 


contrario de las “competencias” que comportan las ciencias humanas». 22 


«La experiencia intelectual del trabajo filosófico» 


Paralelamente a la elaboración de sus obras de creación teórica, Jeanne Hersch lleva a 
cabo una intensa actividad docente, en distintos niveles y dedicando escritos e incluso 
cursos a cuestiones pedagógicas y a la didáctica de la filosofía. A esta actividad, en 
efecto, se referirá como su verdadero «oficio»: «Mi lección inaugural en la universidad 
la dí sobre este tema: “El oficio del filósofo”. Y terminé diciendo: “por suerte no se me 
pide ser filósofo, sino solamente enseñar filosofía”».+ Tal vez por eso, su forma de 
entender el filosofar está, de hecho y de derecho, íntimamente vinculada a la enseñanza 
y, en particular, a la enseñanza universitaria. 

«En la universidad lo esencial es la experiencia intelectual del trabajo, más que la 
adquisición de un saber enciclopédico [...], especialmente en filosofía»,4 nos dice. Por 
motivos muy similares a los señalados por Jaspers,2 también ella considera este un 
ámbito particularmente adecuado a la dedicación a la filosofía, como ejercicio de 
libertad y responsabilidad a través de la recreación, literal y verdaderamente creativa, de 
lo que ha sido pensar filosóficamente, en virtud de las posibilidades que, por su misma 
estructura y organización, esta institución ofrece: desde la disponibilidad de tiempo a la 
de espacios y medios, así como la ocasión de establecer relaciones que permiten y abren 
de manera casi indefinida el campo de la comunicación, posibilidades —dicho sea de 
paso— que, sin embargo, en lugar de ser potenciadas, se ven con demasiada frecuencia 
bajo amenazas sobre las que no deja de alertar. 

Si nos atenemos al desarrollo de su trayecto biográfico podemos destacar grandes 
momentos, discernibles cronológicamente aunque siempre implicados en muchos 
sentidos, en los que su «experiencia intelectual [pp. 31/106] del trabajo filosófico» va 
conformando el suelo de donde nacen las indicaciones de carácter pedagógico que 
Hersch proporciona y en el que se sustentan sus convicciones teóricas más 


características, así como algunas consideraciones sobre la enseñanza de la filosofía, 
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íntimamente ligadas a estas. 

El primero de estos momentos correspondería a su experiencia de aprendizaje, a través 
de la cual irá adquiriendo rasgos propios y permanentes de su inequívoco «estilo» 
intelectual. A modo de anécdota, recordando la enseñanza de su profesor de francés en 
la escuela, F. Bouchardy, que le enseñó lo que muy pocos enseñan, «el arte de 
corregirse», nos dice: «De él aprendí que, si se quiere mejorar el estilo, ante todo hay 
que reducir el volumen de lo que se escribe. Una buena parte del arte de escribir 
consiste en tachar y abreviar. Esta lección me quedó para siempre. Más tarde, cuando 
he colaborado en obras colectivas, he constatado con un cierto orgullo que, entre todas 
las contribuciones, la mía en general era la más corta»;4 en este sentido, se diría que en 
su Obra se percibe una progresiva tendencia a la simplificación que concierne al fondo 
de su pensamiento, esencialmente volcado a la comunicación y guiado por la voluntad 
de «hacerse entender»; saber «tachar» tiene que ver con el ideal de claridad, que 
requiere focalizar lo que importa en un esfuerzo por evidenciar lo esencial, contrario a 
la acumulación innecesaria de datos o a la utilización de una retórica erudita 
injustificada. 

El testimonio de quienes la conocieron personalmente y siguieron sus cursos confirma 
la centralidad de la búsqueda de claridad, que corresponde a su objetivo de «hacerse 
entender», aspecto que, por otra parte, convendría asociar al reconocimiento de los 
límites de carácter teórico y vital, puesto que solo es posible proyectar claridad en lo 
que está a nuestro alcance, y es, en definitiva, el núcleo de lo que destacan como sus 
características más señaladas y constantes; a estos rasgos G. Dufour, autora de la 
entrevista que da origen a Eclairer l'obscur, se refiere como «fidelidad a la ley del 
día»; y C. Droz, por ejemplo, intentando señalar alguna nota de su «enseñanza que fue 
una educación», afirma que «encontrar a Jeanne Hersch era cruzar una mirada a la vez 
generosa y que taladraba, oír una voz neta y decidida, descubrir una claridad 
excepcional, una capacidad intelectual redoblada por el don pedagógico (lejos tanto de 
la imagen del filósofo en las nubes como de la del filósofo de lenguaje alambicado)», 4 
según el cual, procediendo «a lo Sócrates», conseguía conducir a los estudiantes, a 
partir de la desorientación y el asombro, a un nivel de atención y reflexión en el que 
descubrir [pp. 32/106] «algo simple en el corazón mismo del pensamiento filosófico», 
algo «esencial» y «conceptualmente i¡nexpresable» que pide múltiples y 


complementarias maneras de filosofar con diferentes niveles de lenguaje y responde así 
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a una común necesidad vital. A ello parece corresponder la convicción de Steiner 
cuando afirma que «enseñar, enseñar bien, es ser cómplice de una posibilidad 
trascendente».4 

El reconocimiento en esta autora de ese «don pedagógico» podría, sin embargo, hacer 
pensar que este deriva de una peculiar cualidad personal, que sin duda debió de tener, 
pero que, también sin duda, cultivó desde muy joven en la práctica docente 
conjugándola con la reflexión sobre esta actividad y con las convicciones que modulan 
su idea de la filosofía. De hecho, las consideraciones pedagógicas de Jeanne Hersch se 
basan siempre en la experiencia de su propio trabajo intelectual y de una dilatada 
actividad de enseñanza, que inicia recién acabados sus estudios de licenciatura en la 
École Internationale de Ginebra como profesora de francés y latín, antes de incorporarse 
aproximadamente diez años después —tras una estancia en América Latina, el norte de 
África y Tailandia, donde trabaja también como educadora a la Universidad de 
Ginebra, donde obtendrá una cátedra de Filosofía, a la que se dedicará desde entonces 
muy prioritariamente. 

De sus primeras experiencias docentes recaba el convencimiento de que la 
intervención activa del estudiante es indispensable en cualquier proceso de aprendizaje, 
hasta el punto de presentar la clase no como una acción específica del profesor, sino 
como un entorno plural y dinámico en el que los participantes quedan incorporados a un 
acontecer con vida propia que, en términos análogos a los que la hermenéutica 
gadameriana utiliza para exponer qué sea la obra de arte, entiende como «juego» —en la 
clase «se es jugado», «es la clase quien juega» y también como lugar de 
reconocimiento, en virtud de las reglas establecidas, de sus «ritos y ceremonias», que 
marcan el lugar de cada uno e impiden que nadie se disuelva en la indiferencia amorfa: 
«tener un lugar en el mundo es una necesidad fundamental», añadirá, a la que responde 
incluso el reconocimiento de la autoridad que, lejos de quedar planteado en los términos 
del «principio de caudillaje» heideggeriano, sintonizaría más bien con ese «malestar de 
la modernidad», consecuencia del individualismo, al que se referirá, por ejemplo, 
Taylor.3 

La «seriedad», a su vez, del juego hace de éste un «diálogo» —«la vida de la clase es 
un juego [...], un diálogo, un debate en continuo proceso»— en el que, también 
hermenéuticamente, se establece un trato «indirecto» entre profesor y alumno en 


función del tema a tratar.2 De aquí deriva la importancia que concede al contenido que 
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se transmite y que, a comienzos de los años setenta, cuando después de los 
acontecimientos del 68 «nadie se atreve a hacerlo», dice, la lleva a reconocer como 
finalidad de la Universidad la [pp. 33/106] transmisión de conocimientos, justamente 
para no caer en el círculo de la repetición y porque, justamente también, la Universidad 
«debe suscitar (mediante la reflexión y la crítica) capacidades innovadoras», por lo que 
no puede ser permanentemente «el lugar de un comienzo absoluto».3 

Ahora bien, la importancia que para ella tiene el contenido que se transmite en 
cualquier nivel de la enseñanza está en el origen de su defensa de que «cada pedagogía 
está ligada a una rama específica» del saber,í4 algo que tiende a matizar 
considerablemente el alcance teórico de sus observaciones pedagógicas; estas se cifran 
en aspectos puntuales, que en ocasiones parecen entrar en conflicto con los tópicos más 
reiterados, situándose también en este sentido «a contracorriente»: por su insistencia en 
la prioridad de la práctica y en la importancia de dejar siempre un margen a la 
improvisación frente a la observancia impuesta de la planificación, por ejemplo, así 
como por su empeño en adecuarse a las necesidades de cada presente concreto,35 por 
abogar a favor de la simplificación de programas como requisito de eficacia o por su 
cuestionamiento explícito de determinadas teorías pedagógicas como las que propugnan 
no interferir en el desarrollo personal del alumno con el fin de no obstaculizar su 
libertad, objetivo para el que la autora propondrá, por el contrario, multiplicar las 
posibles influencias acentuando su diversidad y pluralidad. 

Sin embargo, entre los que se podrían considerar principios generales, aplicables a 
cualquier campo o rama, y especialmente quizás a la filosofía, Jeanne Hersch, a partir 
de una rotunda opción por la interdisciplinariedad, que ha de ir acompañada de una 
simplificación de los programas que haga eficaz la necesaria incorporación de nuestra 
ciencia y nuestra tecnología, destaca dos grandes tipos de contenidos que juzga siempre 
necesarios: «En primer lugar es necesario, sea cual sea la rama estudiada, exponer las 
grandes líneas de lo que hay que saber», utillaje básico que permitirá al estudiante 
ubicar y coordinar cuanto vaya aprendiendo, incluso a lo largo de su vida, «pero, 
paralelamente a esta enseñanza general, hay que estudiar un texto minúsculo [...] con 
un cuidado minucioso, llegando a lo más íntimo del pensamiento y de la forma». 
Respecto a cómo ha aplicado ella misma esta propuesta a su enseñanza de la Filosofía 


en la universidad, dirá lo siguiente: 


«En la universidad lo esencial es la experiencia intelectual del trabajo, más que la adquisición de un saber 
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enciclopédico. Esto es particularmente verdad para la [pp. 34/106] filosofía. En este sentido, mi enseñanza 
no se ha basado en la historia de la filosofía. He dado lecciones magistrales y he dirigido seminarios. 
Contrariamente a lo que se dijo en el 68, creo que las lecciones magistrales son necesarias [...]. Es cierto que 
se trata de un monólogo, pero da la ocasión a los estudiantes de ver pensar a su profesor, y en filosofía esto es 
capital. Hay ahí un aspecto de ejecución, análogo al que realiza el músico cuando, después de haber trabajado 
durante mucho tiempo la interpretación de un fragmento, recrea y hace revivir para el público todo lo ha 
descubierto anteriormente. En filosofía se trata evidentemente de una operación intelectual, pero el profesor, 
él también, es movido por pensamientos que se desarrollan a través de él, y esto es una experiencia que solo 
la lección magistral permite hacer. En los seminarios se trata de algo completamente distinto. El campo de 
trabajo hay que restringirlo al extremo [...] si se quiere entrar en un texto filosófico, hay que atravesar todos 
los elementos de su forma, sobrepasarlos hacia un movimiento de pensamiento interior y, a través de este 
movimiento, reencontrar la forma simbólica. Por esta razón nunca me he interesado mucho por el ejercicio 
que consiste en comparar las diversas opiniones de los filósofos sobre un tema determinado».37 

A continuación explicará que su rechazo a comparar diferentes autores se debe a que 
«de lo que se trata es de entrar en un pensamiento filosófico» y «no se puede entrar en 
muchos pensamientos filosóficos a la vez», porque para que el ejercicio sea fecundo y 
se llegue realmente al «centro del pensamiento de un filósofo», al «corazón de la 
filosofía», hay que familiarizarse con la forma de exposición ligada esencialmente a ese 
pensamiento, y esto requiere recrear (mimer) el pensar como primer momento de un 
proceso de comunicación. 

Me he permitido reproducir esta larga cita para finalizar porque, además de no 
precisar comentario alguno, pone muy claramente de relieve lo que, en mi opinión, 
serían los dos grandes ejes de la enseñanza de la filosofía para la autora, que nacen de 
su experiencia del trabajo intelectual, a cuyo desarrollo dirige su práctica docente, y 
vienen a ser cualidades de la actitud intelectual que la dedicación a la filosofía exige y 
promueve especialmente: el cultivo de la atención, objetivo al que propone encaminar la 
utilización de la mediación técnica por las posibilidades que abre y multiplica, y el 
procedimiento del «mimer», término de difícil traducción$ que designa un 
comportamiento teórico en sintonía con la acción formativa que define la condición 


humana y se cumple ejemplarmente en la creación estética. 


Carmen Revilla Guzmán 

Universitat de Barcelona 

Carrer de Montalegre, 6, 08001 Barcelona 
crevillaOub.edu 
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¿QUÉ QUIERE DECIR: PRIMERA FILOSOFÍA ROMÁNTICA?- 
Manfred Frank 


Resumen 


El prejuicio perenne quiere que creamos que la filosofía romántica temprana se 
desarrolla sobre los pasos del  fundacionalismo  fichteano. Llamamos 
“fundacionalista? a una posición que cree que el conocimiento se enraíza en una 
certeza definitiva. En el caso de Fichte esto se hizo sobre un “Ego absolutizado”. La 
serpiente continúa susurrando: «Atención, la filosofía de Fichte marca el pico más 
alto de convulsión totalitario de la subjetividad del poder (Machtergreifung) sobre el 
ser O la différance. Y la filosofía romántica temprana es solo un (inmaduro) 
resultado del deslumbramiento fichteano subjetivista». 

Este artículo demuestra que tenemos buenas razones para confiar en un método de 
investigación desarrollado recientemente, llamado investigación de constelación, que 
ha cambiado por completo nuestra visión del primer Romanticismo como 
movimiento filosófico. Ahora vemos claramente en qué (y por qué) era escéptico 
ante las pretensiones fundacionalistas, respetuoso de la subjetividad sin promoverla 
como el «punto más alto de la filosofía», irónico con respecto a las reclamaciones de 
conocimiento último, ontológicamente realista, y bastante más moderno de lo que la 


mayoría de nosotros cree que es. 


What does it mean: First Romantic philosophy? 


Abstract 


Perennial prejudice wants us to believe that early romantic philosophy developped 
in the footsteps of Fichtean foundationalism. We call *foundationalist” a position 


which thinks knowledge grounded in an ultimate certitude. In Fichte”s case this 
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was [pp. 37/106] supposed to be an “absolutized Ego”. The serpent continues to 
whisper: “Attention, Fichte”s philosophy marks the highest peak of subjectivity”s 
totalitarian seizure of power (Machtergreifung) over Being or the différance. And 
early romantic philosophy 15 just an (immature) upshot of Fichtean subjectivistic 
dazzlement. 

This paper demonstrates that we have excellent reasons for trusting a recently 
developed research method, called Constellation Research, which has entirely 
changed our view of Early Romanticism as a philosophical movement. We now see 
clearly that (and why) 1t was skeptical against foundationalist pretensions, respectful 
of subjectivity without promoting it to a highest point of philosophy”, ironical with 
regard to ultimate knowledge claims, ontologically realistic, and pretty more modern 


than most of us thought it is. 


Keywords: Absolut, Romanticism, origin, constellation, subjectivity. 


Es un prejuicio inextirpable el de que la primera filosofía romántica (die 
friihromantische Philosophie) se habría desarrollado siguiendo las huellas del 
fundamentalismo fichteano. Llamamos “fundamentalismo” a la convicción de que el 
saber descansa en una certeza última, de modo que estarían justificadas las pretensiones 
de validez que cupiera derivar («deducir») de un principio fundamental (Grundsatz), 
dotado de una certeza más allá de toda duda razonable. (Hablaré en lo sucesivo de 
filosofía principial [Grundsatzphilosophie]). 

Ahora bien, ningún principio fundamental parece ser más cierto —piensa Fichte— que el 
del «Yo» absoluto. Y aquí, de nuevo, se presenta insidioso el prejuicio común: 
«¡Cuidado! La filosofía del principio fundamental de Fichte es solo una variante del 
subjetivismo moderno, resultado del olvido, sea del ser o de la différance. Fichte marca 
la culminación engañosa de esta evolución, difamada por Heidegger como toma del 
poder de la subjetividad y por Hegel como furia de la loca infatuación.» Así que el 
romanticismo temprano no sería otra cosa que una (inmadura) derivación de la ceguera 


fichteana. 
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Eso es un sinsentido tal que bien nos podemos permitir darle la espalda 
tranquilamente. A ello nos autoriza el Proyecto de Investigación: Constelaciones 
(Konstellationsforschung), desarrollado por Dieter Henrich y sus discípulos. En él se 
han examinado, a veces de manera revolucionaria, fuentes recientemente disponibles 
del vasto período tubingense y jenense de la filosofía entre los años 1789 y 1796. 

Puesto que el material filosófico se encuentra en gran parte en cartas, declaraciones 
programáticas, notas y fragmentos filosóficos, ha sido necesario tratar el conjunto como 
un puzzle cuyas lagunas hubo que llenar ensayando con ideas (Gedankenspielen) de 
otros autores. Estamos autorizados [pp. 38/106] ἃ ese proceder en virtud de la 
semejanza de respectos en que se configuraron el pensar de Friedrich Hólderlin, de 
Friedrich von Hardenberg y de Friedrich Schlegel. No por casualidad fue Schlegel 
quien inventara la expresión «Symphilosophie» (filosofía en común) para esta práctica. 

¿A qué remiten los años 1789 y 1796? Son los hitos que jalonan un espacio de 
pensamiento. En su inicio se encuentra el Versuch einer neuen Theorie des 
menschlichen Vorstellungsvermógens (Ensayo de una nueva teoría de la facultad 
humana de representación) de Reinhold y la segunda edición, significativamente 
reelaborada, de la Lehre des Spinoza in Briefen an den Herrn Moses Mendelssohn (La 
doctrina de Spinoza en cartas al señor Moses Mendelssohn) de Jacobi. Los años 
1795/1796 marcan el período de formación del esbozo de argumentación: Urtheil und 
Seyn (Juicio y Ser) de Hólderlin, la conclusión de los Fichte-Studien de Novalis y el 
comienzo de los Philosophischen Lehrjahren (Años de aprendizaje filosófico) de 
Friedrich Schlegel. Este intervalo de tiempo está caracterizado por largas disputas con 
el legado de la teología ortodoxa, con las chispas revolucionarias de Kant en Tubinga, 
con el intento de Reinhold de sistematización de la filosofía kantiana y las dudas 
incipientes sobre la posibilidad de un filosofar a partir de un supremo principio 
fundamental en Jena (y Klagenfurt). En favor de tal proyecto surgió en el período 
postkantiano la «Filosofía elemental» de Reinhold, a la cual se añadió a Fichte al 
principio, aceptando incluso dicha denominación. Cuando Fichte apareció en Jena en 
1794, al ser nombrado sucesor de Reinhold (siendo saludado al principio de manera 
entusiasta por Hólderlin como el «Titán de Jena»: véase la carta de Hegel a Schelling de 
finales de enero de 1795), creyó que era su deber decirles a sus oyentes de qué iba eso 
de la filosofía elemental. Él no estaba familiarizado con las penetrantes cuestiones que 


desde cerca de 1791 estaban planteando los discípulos jenenses de Reinhold (entre ellos 
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Friedrich von Hardenberg) sobre el sentido de un proyecto semejante: un debate, este, 
que en estos círculos se daba ya por terminado. Pero con la aparición de Fichte y el 
hecho de que se sentaran entre sus oyentes muchos discípulos de Reinhold, se volvió a 
encender inesperadamente la discusión. Niethammer, por ejemplo, primo de Hólderlin, 
compañero de estudios jenense de Novalis en 1790/1791 y mentor de Friedrich Schlegel 
en su ingreso en la constelación jenense en agosto de 1796, hablaba de lo «superfluo de 
establecer un principio fundamental supremo y único de todo saber» (carta a von 
Herbert, Jena, 2 de junio de 1794; Niethammer 1995, 86). Johann Benjamin Erhard, sin 
duda la figura intelectualmente sobresaliente de este círculo y, como Novalis de manera 
retrospectiva escribiera, su «único amigo verdadero», perfiló las dudas de Niethammer 


de este modo: 


Por lo que hace al principio único, Herbert tiene por un lado toda la razón. La filosofía que parte de un 

principio fundamental y se permite derivar todo de él no deja de ser en ningún caso más que un artilugio 

sofista; en cambio, la filosofía que se eleva hasta el supremo principio fundamental y que presenta todo lo 
demás en completa armonía con él, sin derivar nada del mismo, es la filosofía verdadera (cit. en: 

Niethammer, 1995, 79). [pp. 39/106] 

En esta cita, vemos a Erhard cumplimentar ya el movimiento que, reconociendo lo 
infructuoso de la filosofía principial, ofrece con todo motivos para una nueva adhesión 
a la doctrina kantiana de las ideas y a su elaboración con principios finalistas. Paul 
Johann Anselm Feuerbach, discípulo de Reinhold, jurista y liberal enemigo de Fichte, 
que más tarde esclarecería presuntamente la muerte de Kaspar Hauser, fue padre del 
filósofo Ludwig Feuerbach y que, dicho sea de paso, compartió de estudiante habitación 
con Friedrich Schlegel, habla incluso de la «imposibilidad de un primer principio 
fundamental absoluto de la filosofía» (Feuerbach 1795, 306). Friedrich Carl Forberg, 
discípulo lejano de Reinhold, más tarde desencadenante y, junto con Fichte, víctima de 
la «disputa sobre el ateísmo» en Jena en 1798, y conocido cercano de Novalis, se 
adhiere a la declaración sobre la imposibilidad de los fundamentos filosóficos (Forberg, 
1797). Además, los injustamente llamados Fichte-Studien de 1795/96 de Novalis fueron 
muy probablemente encargados —como el texto de Feuerbach- por Niethammer como 
contribución a su Philosophischem Journal (NS IL, 32 y ss), en el cual también Schlegel 
publicaba. Este nuevo empeño venía esencialmente considerado como un foro de 
discusión sobre la justificación o el sinsentido de un filosofar a partir de un supremo 
principio fundamental. 


Como se aprecia, la clasificación del romanticismo temprano como proyecto de una 
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así llamada «filosofía del sujeto» es insostenible por varios motivos. Es verdad que 
sabemos tal cosa solamente a partir de las investigaciones y los fondos archivísticos que 
salierona la luz con la publicación de Urtheil und Sein (Juicio y Ser) de Hólderlin en 
1961, por Friedrich Beifner, de partes de los ya citados Philosophischen Lehrjahren 
(Años de aprendizaje filosófico) de Friedrich Schlegel, en 1963 y 1971, por Ernst 
Behler, y de la primera publicación íntegra y crítica de los Fichte-Studien de Novalis, 
por Hans-Joachim Máhl en 1960. Los críticos contemporáneos de Hólderlin y Schlegel, 
entre ellos, y especialmente, Hegel, no tuvieron noticia de estos textos, como tampoco 
de la esclarecedora correspondencia sostenida al respecto. Fue una vez más la escuela 
de Henrich la que reconoció por primera vez la importancia de estos hallazgos y 
ediciones. Pues aun cuando la subjetividad fue de hecho un tema eminente del 
romanticismo temprano, ello se debió a que entre los discípulos de Fichte, haciéndose 
eco de la crítica al principio fundamental (Grundsatzkritik), se tenía la convicción de 
que a la subjetividad no le correspondía tener el rango del absoluto, y que ella debía ser 
comprendida, más bien, como un fenómeno derivado (abkinftig), accesible solo bajo 
una presuposición que no estaba a su vez a disposición de tal fenómeno. Por su parte, la 
indisponibilidad de esta presuposición debía ser dilucidada, empero, a partir de la 
estructura de la autoconciencia. De este modo, la reflexión propia del romanticismo 
temprano se separa bruscamente del tipo de especulación habitualmente comprendido 
bajo el rótulo de Idealismo alemán, y que la historia de las ideas asocia a los nombres 
de Fichte, Schelling y Hegel. 

Antes de pasar a explicar los conceptos y campos de problemas, opacos en alto grado, 
de mi planteamiento (parte D), [pp. 40/106] debería decir algo fundamental sobre las 
estrategias que se abren para una teoría filosófica que reconoce a la subjetividad como 
derivada de un fundamento trascendente. Una primera estrategia (II) consistiría en 
arrojar luz sobre el modo de esa dependencia, y ello significa, ante todo, determinar con 
más exactitud el objeto de tal dependencia. Aparte de ello, cabe mostrar de antemano 
una segunda estrategia (III) que parte de las consecuencias que en Kant tiene la 
inexponibilidad del absoluto y que permite redefinir la aspiración (Streben) hacia lo 
infinito como una aspiración infinita. (En la cita de la carta de Erhard tenemos ya una 
prueba de esta segunda estrategia, que desarrollaré en la parte III). El absoluto se 
tornará, según esto, en una «idea en sentido kantiano». Mostraré en lo sucesivo que 


Novalis y Friedrich Schlegel se vieron pronto incitados a pasar de la primera 
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consecuencia a la segunda. Pero nos interesa, por ahora, la primera, y con ella surge la 
necesidad de aclarar el significado de algunas expresiones y la relevancia de algunos 


campos problemáticos. 


Se ha hablado acerca de un presupuesto trascendente de la autoconciencia que daña su 
idoneidad para ser un fundamento deductivo. «Trascendente» significa que el sujeto no 
dispone de sí epistémicamente, sino que se limita justamente a suponer tal disposición. 
Holderlin y Novalis hablarán en 1795 de esta presuposición casi indistintamente, ora 
como ser, ora como identidad absoluta. ¿Qué tienen que ver ambos conceptos («ser» e 
«identidad») entre sí? 

a) Comencemos con la identidad. Ella se manifiesta en el juego de la luz y del reflejo, 
de lo reflejado y de lo reflexionante, y no puede representarse como pura identidad. En 
palabras de Novalis: la forma bimembre del juicio (Urteilsform) desmiente el contenido 
monádico. El pronombre reflexivo sustantivado «sí mismo» da cuenta de esta 
exposición indirecta y como de rodeo. «Abandonamos lo idéntico» —anota Novalis en 
septiembre de 1795- «con el fin de exponerlo» (NS IH, 104, Nr. 1, Z. 6 f.). La 
autoconciencia es así la exposición de algo en sí mismo inexponible. 

Para explicar a [la constante de identidad], A es dividido. Es es expuesto como con- tenido universal, a como 

forma determinada. La esencia de la identidad se deja exponer solamente en una oración aparente 

(Scheinsatz) (1. c., Z. 3-5). 

Podemos iluminar la necesidad de este desplazado rodeo si pensamos que lo que 
habitualmente comprendemos como «autoconciencia» es la obra de una vuelta (Riick- 
wendung) de la conciencia sobre sí misma. El lenguaje técnico de la filosofía llama a 
esta vuelta «reflexión». Esta puede ser de dos clases: en primer lugar, aquella que 
Holderlin en Juicio y Ser llama la división originaria (Ur-Teilung) de un esencialmente 
Uno en un sujeto-relativo y un objeto-relativo. Entonces surge, sin embargo, la pregunta 
sobre cómo podría yo aprender el hecho, en un sentido elemental de ser uno, a partir de 
la dualidad entre luz y reflejo. ¿Y cómo podría yo, por otra parte, dudar de que esta 
unidad fuera un rasgo esencial de mi vida consciente? «El yo [...] es Uno y está al 
mismo tiempo dividido», señala Novalis [pp. 41/106] (NS IL, 126, Nr. 32, Z. 32). Y su 
amigo Friedrich Schlegel enseña en una Privatvorlesung [lección privada] en Colonia: 


«Propiamente lo más contradictorio en nuestro yo es que nosotros nos sentimos al 
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mismo tiempo finitos e infinitos» (KA XII, 334). 

Reinhold, een su  Versuch einer neuen  Theorie des  menschlichen 
Vorstellungsvermógens (Ensayo de una nueva teoría de la posibilidad de representación 
del ser humano), había planteado ya la pregunta, en 1789: ¿Cómo podemos «representar 
el objeto de la conciencia como idéntico con el sujeto» si el sujeto y el objeto tienen, 
sin embargo, condiciones de conocimiento totalmente diferentes? (Reinhold 1789, 333; 
1790, 181 f., 197, 222). Aquello que representa en la autoconciencia puede ser de facto 
idéntico con lo representado. Sin embargo, su identidad con lo otro no es aún 
comprensible (einsichtig) a partir únicamente de la presentación objetiva de una 
relación. Hólderlin da en el clavo en 1795 con insuperable precisión: 

¿Cómo es [...] posible la autoconciencia? Al contraponerme a mí mismo, me separo de mí, pero a pesar de 

esta separación me reconozco en esa contraposición como el mismo (Hólderlin 1991, 156, Z. 11-15). 

Ustedes no han pasado por alto la cita de Reinhold. Él fue el primero que señaló que a 
la autoconciencia no solo pertenece la presentación de un sí mismo en el lugar del 
objeto, sino una presentación de sí mismo como sí mismo. Cuando hay que aclarar el 
conocimiento de sí, la palabrita «la partícula» debe intervenir. Podríamos tener 
conciencia de nosotros mismos sin saber que somos nosotros los que tenemos 
conocimiento de ello. (Puedo no darme cuenta de hallarme ante un espejo imprevisto, y 
creer que estoy viendo a otro). En efecto: sería totalmente absurdo esperar de un 
extraño (o tenido por tal) que él me aclarara que ese extraño soy yo. Si reconozco, en 
cambio, lo ajeno como yo (als mich), entonces este conocimiento objetivo debe ser 
sostenido y acreditado por un «sentimiento de sí» no objetivo (NS Il, 113, Nr. 15). «Lo 
que encuentra la reflexión», anota Novalis, «parece haber estado ya ahí » (112, Nr. 14). 
En caso contrario, la reflexión no habría encontrado el fenómeno, sino que lo habría 
inventado. Habría tenido lugar un lavado de cerebro, no un caso de conocimiento 
neutral. 

b) ¿Qué es, en cambio, esto: un sentimiento de sí? La información que Novalis ofrece 
nos conduce en pocos pasos de la presuposición de la identidad absoluta a la del ser : el 
otro concepto cuyo significado debemos aclarar. Hólderlin y Novalis se remiten de 
manera inmediata a Jacobi, y de manera mediata a la conocida tesis de Kant sobre el 
ser. 


Kant había presentado esta en primer lugar en 1763, en el pequeño escrito sobre el 
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Einzig móglicher Beweisgrund zu einer Demonstration des Daseins Gottes (El único 
fundamento posible de una demostración de la existencia de Dios). La indeterminada 
expresión verbal «ser» tendría un significado completamente simple: posición 
(Position), posicionamiento (Setzung) (AA IU, 73; vel. 70, Z. 17). La tesis de Kant tiene 
un eco en el discurso de Hólderlin sobre el «ser, en el único sentido del término» 
(Holderlin 1984, 163, Z. 1 f.). «Posición» es en cierto modo el nombre genérico para 
«ser», que sería —dice Kant- conceptualmente «casi [pp. 42/106] irresoluble» (44 Il, 
73 u.). «Cast», pues se puede arrancar de él, no obstante, una doble especificación: la 
del posicionamiento relativo y la del absoluto. Relativo quiere decir un posicionamiento 
que pone un clasificador relativo a un sujeto, como es el caso en las proposiciones 
predicativas habituales. Un concepto es, en cambio, absoluto, si le corresponde en 
general algo, si él, por lo tanto, no denota un conjunto vacío, como se ve por ejemplo 
en las proposiciones (sin predicado): «Dios existe (ist)» o «Yo existo (bin)». En sentido 
estricto se restringe así el significado de «ser» (qua «existencia») al de posicionamiento 
absoluto. El último Schelling llama a las expresiones sobre el ser existencial «sin 
predicado absolutamente» o «no atributivas» (Schelling 1972, 426; SW 11/3, 162), fiel a 
la orden kantiana de no confundir el ser existencial con un «predicado real» (KrV A 598 
[ff].). Las expresiones «real» y «realmente efectivo/existente» están en Kant 
estrictamente separadas: pertenecen a dos conjuntos de categorías totalmente diferentes: 
la cualidad y la modalidad. «Real» quiere decir un predicado que efectúa una 
contribución a la realitas, a la cosidad de un objeto (KrV A 143 = B 182 und A 597 f. = 
B 625 f.). «Ser» no es, en cambio, un predicado real; no dice nada sobre el qué, sino 
sobre el hecho de ser —o en terminología escolástica—, no dice nada sobre la quidditas, 
sino solamente sobre la quodditas de su objeto. Sobre este significado del «es» 
existencial han arrojado luz más tarde, siguiendo desde luego la vía kantiana, Frege y 
Russell. 

Ahora bien, ¿cómo están relacionados ser y predicación, es decir, qué les hace ser 
variantes de una posición? La síntesis judicativa (la «posición relativa») debe ser 
comprendida como una forma menor que la que Kant había llamado «posición 
absoluta». Esto exactamente parece haber imaginado Hólderlin cuando en la primavera 
de 1795 anotó: 


Ser — expresa la conexión del sujeto y del objeto. [...] Juicio es [...] la separación por la cual objeto y sujeto 
son posibles, la división originaria (Ur-Theilung) (Hólderlin 1991, 156 Z. 1, 19-22). 
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Dense Vds. cuenta de que Hoólderlin ar-ticula el juicio originario, ora en conceptos 
semánticos, ora en conceptos teorético-cognoscitivos. Éstos hablan, ora de «sujeto» y 
«predicado», ora de un «sujeto» consciente y un «objeto». Esto se relaciona con que 
esta generación comprende el «es» predicativo —al contrario que Kant- como una 
indicación de identidad. Con ello siguen la tesis leibniziana según la cual todos los 
juicios verdaderos consisten en análisis de lo que está contenido en el sujeto-término 
(«praedicatum inest subjecto»). El grupo tubingués está además caracterizado por la 
concepción identitaria de la predicación del lógico y metafísico Gottfried Ploucquet, 
cuyos escritos eran canónicos en el Seminario de Tubinga y estuvieron mucho tiempo 
en la base de las tesis inaugurales de los magister (al respecto, «Frank 2007, caps. 13 y 
14; y también: Franz, en: Ploucquet 2006, p. XXXs.)». Si queremos que esta 
concepción converja con la concepción kantiana, entonces la predicación es igualmente 
una identificación relativa, del mismo modo que el ser es un absoluto. Al poner la 
famosa tesis kantiana sobre el ser y la concepción identitaria de la predicación una 
encima de [pp. 43/106] otra surge la concepción, propia de Hólderlin y Novalis (dicho 
sea de paso, también de Schelling), de la esencia de la identidad absoluta como un 
fundamento comprehensivo que rechaza toda conciencia. El ser, dirá el último 
Schelling, es «previo a todo «imprepensable (unvordenklich)». No puede dejarse 
introducir/intercalar ningún pensamiento previamente —ningún predicado real-, del cual 
pudiera derivarse comprensiblemente como su fundamento (Schelling 1993, 166; SW 
11/3, 227 f., ver 262). 

Hasta aquí con respecto a la relación entre ser e identidad. ¿Cómo puede, sin 
embargo, referirse el ser a un «sentimiento» específico, como hace Novalis? 
Nuevamente la propuesta decisiva procede de manera inmediata de Jacobi, y de manera 
mediata de Kant. Jacobi fue quien con el término «sentimiento» llamó la atención sobre 
una expresión que está intímamente entrelazada con el ámbito semántico de aquello que 
es conforme a sensación (empfindungsmdif5ig )moderada, de lo dado a posteriori. Jacobi 
dice que la lengua francesa «le ha proporcionado la expresión: sentimiento de ser 
(sentiment de l'étre)» (Jacobi 1789/1998, 193 f.), que él encuentra «más pura y mejor» 
que la alemana de «conciencia» (el antecedente es «expresión», fem.). En la senda de 
una amplia tradición (la psicología empírica surgida en el siglo xv111) habla Jacobi de un 
«sentimiento de sí mismo» (sentiment de soi-méme). Él vierte al alemán esta expresión 


como «sentimiento de sí» (Selbsgefúhlt) (1. c., 109; al respecto, Frank 2002). 
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Sentimiento de ser y sentimiento de sí son las dos caras de una misma moneda. La 
intelección primera —apunta Jacobi- es «sum», no «cogito» (Jacobi 1789, XXIV f.; 
igualmente Novalis: NS Π, 268, Nr. 559). La experiencia originaria de sí es, de este 
modo, una experiencia del ser, una experiencia real, «que se presenta de forma 
inmediata en la conciencia y que se demuestra en la acción» (Jacobi 1789, XXXVI f., 
Nr. XXIX:). El modus de esta conciencia es el sentimiento: «incluso de nuestra propia 
existencia (Dasein) tenemos tan sólo un sentimiento, no un concepto» (420, Anm.). Un 
concepto sería un «predicado real»; pero la existencia no puede ser comprendida, sino 


sentida. 


Con esto llego a la segunda consecuencia del planteamiento del romanticismo 
temprano. Su desarrollo conduce nuevamente de vuelta a los tiempos jenenses previos a 
la entrada en escena de Fichte y a los vivos debates de los discípulos de Reinhold. Se 
trata de la idea de que el ser o la absoluta identidad no serían siquiera una posesión del 
sentimiento pasivamente adquirida (o, como dice Hoólderlin: «de la intuición 
intelectual», «el punto de vista intelectual» [Hólderlin 1991, 156, Z. 6]). Serían más 
bien objetivos inalcanzables, es más: proyecciones racionales, como la idea kantiana. A 
ellas solamente podemos acercarnos indefinidamente, pero nunca alcanzarlas realiter. 
Vimos que ello está conectado con una profunda skepsis contra los así llamados 
primeros principios fundamentales de la filosofía, como quisieron ser el «Yo» fichteano 
y el «fundamento» de Reinhold. Esta skepsis con respecto al principio fundamental va 
en Novalis y Schlegel bastante lejos. Novalis habla en la segunda parte de sus Fichte- 
Studien de los conceptos que [pp. 44/106] garantizan la unidad y fundamentación del 
sistema de creencias como «ficciones necesarias» (VS H, 179, Z. 17 ff.). Una ficción no 
es, como un sentimiento, algo que a uno le ad-viene, sino algo que uno in-venta (eine 


Findung, sondern eine Erfindung). 


El principio supremo no debe ser de ningún modo nada dado, sino un hacer libre, algo imaginado, ideado 
[...] para poder fundar un sistema metafísico universal (1. c., 273, Z. 22-24). 


Esta no es solamente una consecuencia muy poderosa y, dado el contexto 
fundamentalista del idealismo absoluto, verdaderamente asombrosa, sino que muestra 


también claramente la voluntad de romper radicalmente con un filosofar a partir de un 
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supremo principio fundamental y de valorar, inesperadamente, la poesía. 

Pero vayamos paso a paso.hacia otro lado. La definición romántica temprana de la 
filosofía como «ansia de lo infinito» (KA ΧΙ], 7, 51; XVII, 418, Nr. 1168; 420, Nr. 
1200) acentúa el no-tener, la carencia de principio. Si no existe un fundamento seguro y 
que ilumine de un modo evidente nuestra conciencia, entonces se puede dudar de cada 
una de nuestras convicciones. «El atenerse, el estar apegado a lo finito», dice Schlegel, 
«es la esencia propia del dogmatismo» (KA XII, 51). La así llamada «ironía romántica» 
da cuenta de ello: no es un rasgo del contenido, sino estilístico, del discurso. Se dice 
algo irónicamente si mediante el modo como se dice se supera nuevamente su carácter 
determinado, se deja en todo caso en el aire o se retira en favor de la infinidad de cosas 
que podrían ser igualmente dichas en su lugar. El discurso irónico mantiene abierto el 
lugar irrepresentable de lo infinito, en la medida en que ese discurso desacredita una y 
otra vez lo finito como lo no mentado. 

Una de las más profundas convicciones de los jóvenes intelectuales que 
posteriormente fueron designados como los románticos de Jena fue que nuestras 
convicciones no pueden justificarse de manera absoluta, sino que, como Schlegel dice 
irónicamente, solo son válidas «eternamente por el momento» (KA IL, 179.Nr. 95; 
alusión a Niethammer 1795, 41 ff.). Del mismo modo que los discípulos de Reinhold, 
ellos rechazaron el fundacionalismo cognoscitivo sin caer en los brazos de la Caribdis 
del escepticismo (o, como ellos decían, del anarquismo intelectual) (ver NS IL, , 288 f., 
Nr. 648; igualmente Friedrich Schlegel: KA XVIII, 80, Nr. 614). Novalis, a comienzos 
de julio de 1796, mientras su antiguo compañero de estudios Forberg se encontraba de 
visita en su casa, retoma nuevamente la cuestión con la que empiezan sus Fichte- 
Studien (NS <, 113, Nr. 15). 


¿Qué hago mientras filosofo? Reflexiono (nachdenken) sobre un fundamento. Todo filosofar debe acabar 

(endigen) en un fundamento absoluto (NS II, 269, Nr. 366). 

¿Por qué en un absoluto? Porque un fundamento relativo debería incluirse en una 
cadena de ulteriores fundamentos que no condujera a un último miembro. Pero 


precisamente esto es lo que parece ocurrir. Por eso continúa Novalis con la pregunta: 
Como si este fundamento absoluto, omniabarcante, no estuviera dado, si este concepto implicara una 
imposibilidad, entonces el impulso de filosofar sería una [pp. 45/106] actividad infinita —y por ello sin fin, 


porque habría una eterna necesidad de fundamento absoluto.que sin embargo solamente podría ser saciada de 
manera relativa— y por ello nunca acabada (l.c.). 
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El problema fue planteado por Jacobi en el séptimo suplemento de la segunda edición 
ampliada de su libelo sobre Spinoza del siguiente modo: cuando nosotros —en una 
venerable tradición, todavía hoy viva— describimos el saber como opinión 
fundamentada, vamos a parar a un regreso infinito (ver Jacobi 1789, 424 ff., 430 ff.). 
Fundamos nuestras pretensiones de saber en proposiciones que nuevamente expresan 
saber solo bajo la condición de que expresan un saber que es fundado en proposiciones 
que expresan un saber, y así sucesivamente. Solo una proposición que fuera válida in- 
condicionalmente podría acabar con este regreso. In-condicionalmente quiere decir: sin 
depender de una condición superior. Una proposición así debería poder ser comprendida 
sin más como válida: «sin precisar de fundamentación ni ser susceptible de ella» (215). 
Debería ser, por consiguiente, evidente. Pues «evidente» significa (literalmente): que 
sale a la luz por sí mismo (einleuchtet). 

De esta manera, lo in-condicionado deja de ser una posesión de nuestro saber para 
convertirse en una idea regulativa a la que podemos acercarnos filosóficamente de 
manera indefinida, entonces «el consulado de Reinhold, el buscador de fundamentos», 
ahora ocupado por Fichte, pierde su función estabilizadora. 

Los discípulos de Reinhold —y también Novalis— han presentado a tal efecto al menos 
cinco objeciones. 

En primer lugar los discípulos de Reinhold negaron que un sistema de creencias 
pudiera en general basarse en una evidencia, pues las evidencias son vivencias 
conscientes privadas y no pueden explicar el criterio de verdad del asentimiento 
intersubjetivo. 

Una segunda objeción: las pretensiones de saber fundadas en evidencia subjetiva solo 
con dificultades se pueden diferenciar de «los dichos del entendimiento común» 
(Reinhold 1792, Niethammer 1795). Las convicciones fundadas en el common sense 
son simplemente intuiciones, tan bien fundadas, en el mejor de los casos, como los 
axiomas que, traducido literalmente, solo son también «suposiciones de fe» (NS II. 273, 
Nr. 568. Z. 16 f.). 

La objeción más severa y de más graves consecuencias, sin embargo, resulta ser la 
tercera: el principio supremo de Reinhold no se tiene realmente en sus propios pies. 
Más bien presupone, para su fundación, otros principios, que presuntamente se siguen 
de él. Estos son, por ejemplo, la causalidad y la conciencia de sí. Esta crítica la han 


fundado especialmente Carl Christian Erhard Schmid, el compañero jenense de 
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Reinhold, y Carl Immanuel Diez, el antiguo repetent en el seminario de Tubinga, 
convertido en Jena a la medicina (Schmid 1792, 57 f.; al respecto Henrich 2004, 316 en 
contexto; 600 ff.; Diez 1997, 912 [de un informe de Reinhold a Erhard del 18 de junio 
de 1792]). Nos llevaría muy lejos aclarar aquí en detalle el punto crítico decisivo. Pero 
estoy preparado para hacerlo con gusto en el debate. 

Además, el concepto básico de la filosofía elemental de Reinhold («representación») 
es totalmente inapropiado para la [pp. 46/106] «deducción» de las funciones mentales y 
cognitivas derivadas..En realidad, este concepto es inducido a través de abstracciones 
progresivas como «conceptos generales» a partir de funciones mentales concretas —tener 
sensaciones, percibir, pensar, sentir, querer—; y un filósofo se «movería en círculos» si 
derivara de una «representación» abstracta los «hechos de la conciencia» previamente 
recogidos de la experiencia (Schmid contra Reinhold 1792, 59; dirigido contra Fichte: 
Schmid 1795, 101). Lo individual, dice Novalis ocasionalmente, antecede a lo general y 
lo funda —no al contrario (NS HU, 271, Nr. 271, Z. 17 f.; 261, Nr. 513). Novalis había 
estudiado en 1792-1793 en Leipzig, entre otros con Heydenreich, quien por primera vez 


en 1790 había formulado esta objeción contra Reinhold: 


La representación y la capacidad de representación no son un prius, sino un posterius, y de ninguna manera 

pueden entregar las premisas para la ciencia (in: Reinhold 1790, 427 f.). 

Carl Christian Erhard Schmid repitió detallamente las objeciones de Heydenreich en 
sus lecciones jenenses sobre Psicología empírica, que Novalis en 1791 escuchó y que él 
poseyó en forma de libro (Schmid 1791, $$ XII y XIV, 163 f., 166 ff.). 

Finalmente —la quinta objeción—, el presunto principio fundamental «yo pienso (o yo 
represento O yo me pongo absolutamente a mí mismo)» es un principio singular y por 
ello, sin el respaldo de un principio superior universal, incapaz de deducir los principios 
consiguientes. Un principio universal semejante, sin embargo, no se puede presentar 
bajo los evidentes «hechos de la conciencia». Novalis apunta de vez en cuando que el 
«yo es una expresión del singular, que es el que juzga (tiene representaciones)» (NS II, 
256, Nr. 278, Z. 3). También esta crítica la toma de su antiguo preceptor, y luego 
docente universitario en Jena, Carl Christian Erhard Schmid (dirigida contra Reinhold: 
Schmid 1792, 59; contra Fichte: Schmid 1795, 101). 

Les ahorro los detalles de estas objeciones y voy directamente a las consecuencias que 


extrae Novalis de las mismas. La búsqueda de una posición fundamental suprema (o un 
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«género supremo») la considera, con un énfasis revelador de una interna conmoción, y 
repitiendo la expresión por tres veces, un sin sentido. Ir en pos de esta idea no hace sino 
«conducirnos a las regiones del sinsentido» (252, Z. 6: 254, Z. 11 f.; 255, Z. 12 ff.). 
Querer presentar inductivamente un «fundamento» absoluto es, en el peor sentido de la 
palabra, una empresa infinita, o sea, sin objetivo. Proyectadas en lo infinito, las causas 
serían nuevamente «un concepto regulativo solamente, una idea de la razón —sería por 
lo tanto insensato poner fin a su eficacia real. Buscamos, por lo tanto, una no-cosa» 
(Nr. 476, 255, Z. 12-14; vel. Nr. 477, Z. 25 f.). 


IV 


Todos estos pensadores autónomos (Selbstdenkers) se dieron cuenta de las 
consecuencias indeseables y fatales de esta «filosofía  principial» 
(Grundsatzphilosophie), en vista de la fundamentación fichteana, en 1794, de un 
idealismo a partir de un yo aumentado a lo absoluto. Con independencia del atractivo 
con que esta solución [pp. 47/106] [fichteana] apareció, que podía dejar tras de sí una 
serie de problemas —como los indeseados dualismos de la filosofía kantiana—, así como 
de lo irresistible de la solución absoluta-idealista en vista de los problemas 
argumentativos kantianos heredados, los románticos tempranos consideraron ese camino 
intransitable y buscaron salidas fuera de la botella atrapamoscas (Fliegenglass) 
idealista. En vista de la confortable liquidación fichteana del mundo exterior/de la cosa 
en sí, Forberg, que siguió las clases de Fichte en Jena, anotó en sus Fragmenten aus 
meinen Papieren que en las cercanías de Fichte no había nada más que en las cercanías 
de un prestigitador. Él solamente pedía a Dios que Kant se guardara de sus 
autodenominados amigos, pues «él se guardaría de sus enemigos». Como muchos 
discípulos de Reinhold, él se mantuvo en el lema: Mejor fracasar con Kant que vencer 
con Fichte (Forberg 1996, 74, 42). 

En efecto: por si Kant no hubiera subrayado con deseable claridad que, según su 
teoría, la «representación en sí misma [...] no produce su objeto según su existencia», 
sino que la debería recibir del mundo (KrV A 125)..., Novalis solamente da un giro 
sorprendente cuando anota: «La conciencia es un ser fuera del ser en el ser» (NS ἢ, 
106, Nr. 2, Z. 4). Quiere decir: 


Lo que está fuera del ser no ha de ser de verdad un ser. 
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Un ser fuera del ser que no es un ser de verdad es una imagen. Por consiguiente debe ser cada afuera del ser 
una imagen del ser en el ser. 


La conciencia es en consecuencia una imagen del ser en el ser (Z. 6-9). 


Las imágenes son representantes.(Repriásentanten). Son dependientes ónticamente de 
aquello que representan. «Donde hay conocimiento, ahí hay ser» (NS IL, Nr. 402, Z. 
25). Pero lo contrario no es válido. Novalis defiende, como Kant y al contrario que 
Fichte, un realismo ontológico. Este es perfectamente compatible con la representación 
(Vorstellung) de que la unidad del ser y de la conciencia de cada presuposición 
trascendente de nuestra autoconciencia es algo inalcanzable, una idea en sentido 


kantiano. Un idea semejante solamente se deja realizar estéticamente. 


Buscamos por todas partes lo Incondicionado y solamente encontramos cosas (NS II, 412, Nr. 1). 
No se puede pensar una consecución de lo inalcanzable según su carácter (11, 413, Nr. 745, Ζ. 9f.). 


Cuando el carácter de un problema dado es la insolubilidad, entonces lo resolvemos cuando nos 
representamos la insolubilidad como solución (1. c., 376, Nr. 612, Z. 4 f.). 


El sentido para la poesía [...] presenta lo irrepresentable (III, 685, Nr. 671). 


Las más elevadas obras de arte son totalmente incomplacientes. Son ideales que no complacen en absoluto 
que solamente podemos —y debemos— gustar aproximadamente: imperativos estéticos (IL, 413, Nr. 745, Z. 
5-7). 

En el período en que Novalis anotaba sus pensamientos sobre la infinitud, es decir, 
sobre la imposibilidad de la filosofía como búsqueda del saber, recibió la visita de 
«Forberg en Jena, quien, incluso largo tiempo tras la interrupción de nuestra amistad, 
me mostró un corazón lleno de cariño» (NS IV, 187, Z. 23-25). Novalis había [pp. 
48/106] estudiado, como hemos dicho, junto con él bajo Reinhold. Forberg estaba 
aparentemente tan encantado con la expresión de Novalis antes citada, que escribió un 
año más tarde en sus Cartas sobre la más reciente filosofía: 

Por consiguiente, si existe algo así como un último «en virtud de lo cual» (Darum), un 
último fundamento originario (UrGrund), deberé buscarlo para satisfacer las exigencias 
de mi razón. 

Pero, ¿y 851 fuera imposible encontrar un último fundamento originario (UrGrund) 
[...J? 

Lo único que entonces se seguiría de ello es que la exigencia de mi razón nunca sería 
completamente satisfecha — que la razón [...] [debería] continuar [...] sus 


investigaciones en lo Infinito [...] sin acabarlas nunca jamás. El absoluto sería entonces 
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nada más que la idea de una imposibilidad [...]. 

Sólo que un objetivo inalcanzable, ¿deja de ser por ello un objetivo? ¿Es la vista del 
cielo menos encantadora porque no deje de ser en ningún caso más que una vista? 
(Forberg 1797, 66 f.) 
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POLITICAL EDUCATION IN VIEW OF KARL R. POPPER'S SOCIAL 
PHILOSOPHY 


Kurt Salamun 


Summary 


This article shows that Karl Popper?s Social Philosophy, which he developed in his 
famous book The Open Society and Its Enemies, implies a set of arguments for the 
critique of anti-democratic, fundamentalist thought-patterns. Those arguments can be 
relevant in political education for young people to become more resistant against 


ideological indoctrination and manipulation by terrorists and Jihadists. 


Keywords: ideological fundamentalism, political illusions, authoritarian charismatic 
leadership, enemy-stereotypes, revolution in a given society. 


I. Introductory Comments 


The «war against terrorism» cannot be won by military forces, police actions and 
economic pressure alone. It must be supported by an offensive critique of 
fundamentalist thought patterns and belief systems that are to a large extent responsible 
for the closed-mindedness and the stimulation of fanaticism and hatred in the minds of 
terrorists, 1islamists, Jihadists and their supporters. A basic aim of political education in 
pluralist democratic societies should be to work out offensive arguments against 
fundamentalist thought-patterns in order to prevent young people becoming admirers 
and supporters of terrorist opinion leaders and groups. 

In social and political philosophy of the 20th century we can find a number of authors 
who contributed important ideas to democratic political education in connection with 
the theory of totalitarianism. Some of those authors have been very successful in 
finding out a considerable set of critical arguments against the totalitarian belief systems 
of the last century, namely, Nazism and Marxism-Leninism. As proponents of this 


tradition of critical research into totalitarianism I will mention here only Karl Jaspers, 
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Hannah Arendt, Raymond Aron, Hans Kelsen, Carl Friedrich, Zbigniew [pp. 53/106] 
Brzezinski, and Karl R. Popper.: In my opinion many critical arguments in the books of 
those researchers can be important intellectual resources for helping us to oppose the 
new danger of fundamentalist thought patterns in the minds of youths, who are open for 
the indoctrination by Terrorists, Islamists and Jihadists. 

The term «Fundamentalism» has a variety of meanings. We must not restrict this term 
to religious islamic belief systems only. Fundamentalism is a type of worldview that 
can occur also in other religious belief systems as well as in political ideologies. During 
the nineteen seventieths of the last century in the domain of religion a new religious 
approach took shape. Expressed in a multitude of ways, this approach advocated 
moving on from a modernism and securalism that had failed, attributing 115 setback and 
dead ends to separation from God. In his book The Revenge of God. The Resurgence of 
Islam, Christianity and Judaism in the Modern World, the French sociologist Gilles 
Kepel has analyzed similarities and divergences of Fundamentalism in the religions of 
Islam, Judaism and Christianity in detail.2 Despite all the differences and divergences in 
content, cultural, economic and social background, political strategies etc., we can 
recognize in the belief systems of those anti-modernist movements some common 
structural elements. In our days these elements become obvious again as motivating 
forces in the belief-systems of violent groups of terrorists and Jihadists. 

As a strict defender of the idea of pluralistic democratic political systems and an open 
society, Karl R. Popper 15 well known. His book The Open Society and Its Enemies: 15 
a standard work for justifying and legitimizing this type of political and social order. 

My own thesis in this paper is the proof, that Popper must be seen as a modern classic 
of political education because of his highly valuable insights into dangerous structures 
of anti- democratic thought-patterns in political or religious world-views and ideologies. 
The task of my following explanation is: 

First, to point out a set of anti-democra- tic fundamentalist thought-patterns that can 
be reconstructed of Popper's Social Philosophy. The knowledge of those thought- 
patterns could help to protect young people of being influenced by ideological 
indoctrination and manipulation. 

In a second step, I shall treat some political illusions, the discussion of them should 
also be integrated in a democratic political education. Popper warns us of those illusions 


as dangerous for an Open Society. [pp. 54/106] 
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II. Anti-democratic, fundamentalist Thought-Patterns 


For the sake of our own and the future generation it 15 very important to recognize as 
early as possible dangerous anti-democratic thought-patterns, as they become manifest 
in political ideologies and in religious belief-systems. In Popper?s philosophy we can 
find a lot of fruitful insights into fundamentalist ideological thought-patterns. To keep 
them in mind and to integrate them into political education of young people can give us 
and future generations a chance to become more resistant against ideological 
indoctrination and manipulation. But what are those dangerous features οἵ 
fundamentalist thought patterns, Popper warns us to be manipulated by them in political 


and religious contexts? 


1. The Claim to possess some absolute true Thought-Patterns 


The first feature 1s the fact that in ideological modes of thinking usually dominates the 
strong tendency to assert specific doctrines, principles etc. as absolutely true once and 
for ever unchangeable. This tendency results from an epistemological idea that has been 
criticized by Popper many times: 1{ is the idea that there exists a manifest absolute truth 
which can be grasped by a human being once and for ever. Popper rejects the idea of a 
manifest absolute truth from the perspective of his non-justificationist theory of 
knowledge. One of its basic assumptions is the thesis that the growth of human 
knowledge is an evolutionary process of conjectures and refutations or of trial and 
error.4 In a permanent process of inventing conjectures, creating hypothesis and trying 
to refute them, we improve our knowledge by error elimination and move towards an 
ever more detailed and objective knowledge about ourselves and the world. This 
knowledge 15 in no case infallible or true in an absolute sense. It is true in a 
hypothetical sense and always open for critical examination and revision. This position 
of fallibilism in epistemology has many fruitful consequences for the critique of 
ideologies and the evaluation of social and political theories and institutions as well. 
Firstly, 1t implies the rejection of any utopian holism and perfectibility in social and 
political matters. We must not accept any political principle or social institution as 
absolutely perfect. We are at any time obliged to improve our institutions by means of 
«social piecemeal engineering».“ Secondly, we are not allowed to exclude any 


hypothesis, principle or institution from criticism and the method of error-elimination. 
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Thirdly, the fallibilist position implies that we must reject the doctrine of essentialism in 
our approach to language. The basic presupposition of this doctrine 15 that there exists 
something like a true essence or a true meaning of linguistic expressions, which one 
needs only to grasp, by means of ingenious intellectual insights or intuition, in [pp. 
55/106] order to possess them once and for all. This belief occurs in ideological and 
political discourse in connection with basic political concepts, like freedom, democracy, 
justice, national interest, social welfare, free market economy etc., when ideologists 
claim to have grasped the true «essence» or «meaning» of those concepts. They give the 
impression that there is only one single absolutely true definition for the political 
realities in question, and that they are in the possession of an exclusive true knowledge 


about these realities. 


2. Elitism and authoritarian charismatic Leadership 


The idea of a manifest absolute truth 15 often associated with the idea of authorita-rian 
elitism and authoritarian charismatic leadership. Elites or leaders are claiming to have a 
monopoly on fundamentalist thought patterns or the only capacity and right to interpret 
them. Popper has drawn attention to this point in the introductory essay to his book 


Conjectures and Refutations: 


Yet the theory that truth is manifest not only breeds fanatics... but it may also lead, though perhaps less 
directly than does a pessimistic epistemology, to authoritarianism. This is so, simply, because truth is not 
manifest, as a rule. The allegedly manifest truth is therefore in constant need, not only of interpretation and 
affirmation, but also of re-interpretation and re-affirmation. An authority is required to pronounce upon, and 
lay down, almost from day to day, what is to be manifest truth, and it may learn to do so arbitrarily and 
cynically. (CR, pp. 8-9). 


3. Strategies for Exclusion of fundamentalist Thought-Patterns from 
Criticism 

Close connected with claims of an absolute and definite truth within fundamentalist 
ideological thought-patterns 15 the exclusion of basic thought patterns from criticism by 
using various types of suggestive defence-arguments. Those arguments may be called 
«strategies of immunization», as a disciple of Popper, the German sociologist Hans 
Albert did i1t.s The reasons why supporters of so many ideologies try to exclude their 
ideological thought-patterns from criticism are evident: unquestioning and unconditional 


adoption of ideological belief-systems provides its supporters with a kind of certainty, 
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with emotional stability and high self-esteem. The isolation of basic principles from 
criticism frequently goes hand in hand with the attempt to represent the ideology in 
question as a perfect belief-system one enabling its supporters to overcome every 
difficult situation in political and personal life. Among those strategies of immunization 
1s the use of various types of conspiracy-theories. These are used to discredit and 
silence unwanted critics who are accused of being secret helpers of an enemy, secret 
agents, rebels, traitors or revisionists, etc. Many strategies of immunization are based 
on considerations which, upon closer examination, reveal a genetic fallacy. That 15, they 
disqualify arguments as false simply because they come from members of a  [pp. 
56/106] particular ethnic group, tribe, nation, social class, rival religious sect, or 
competing political group. This method of disqualification gives the erroneous 
impression that an argument is false solely on the basis of its origin, and that therefore 
all efforts to examine the reasons for 11 will be irrelevant. 


4. Dichotomous Categorization-Schemes 


Another dangerous feature of fundamentalist thought-patterns deals with the basic fact 
that in nearly every situation of our lives we are forced to simplify complex phenomena 
of the world we are confronted with. The important point now is that in fundamentalist 
thought patterns one finds an extreme and exaggerated reduction of social and political 
reality in this sense. Political events, actions and conflicts with other persons or groups 
are interpreted through rigid dichotomous categorization-schemes and bipolar thought- 
patterns. Very complex and differentiated phenomena are reduced to an Either-Or, to a 
For and Against, to a Friend and Foe relationship or to some other similar constellation. 
Clearly, such  dichotomies frequently result in  crude  oversimplifications, 
misinterpretations and distortions of phenomena in social and political life. About this 
tendency toward an extremely simple, rigid dichotomous interpretation of social and 
political constellations Popper writes in The Open Society and Its Enemies as follows: 

our natural reaction will be to divide mankind into friend and foe; into those who belong to our tribe, to our 


emotional community, and those who stand outside it, into believers and unbelievers; into compatriots and 
aliens; into class comrades and class enemies, and into leaders and led (OS, p. 464). 


5. Enemy-Stereotypes 


Closely connected with splitting social reality into rigid dichotomies and opposing 
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camps is another dangerous feature of ideological thought-patterns, namely, to form 
one-sided negative images of social, political or religious opponents. We can call such 
images «enemy-stereotypes». Such stereotypes, loaded with a high degree of negative 
emotion, function in a group or society as an instrument for reducing internal 
differences and conflicts. In this way they are also useful in stabilizing established 
positions of monocratic power in a given group or society. Their stabilizing function 15 
often fulfilled in conjunction with a scapegoat strategy. Specific persons or groups 
(ethnic and social minorities, political or religious splinter groups) are declared 
responsible for manifestations of decline, for every increase in misery and conflict. The 
negative emotions and aggressive outbursts are thus concentrated on the scapegoats, 
with the consequence, that those groups parties or leaders who are in fact responsible 
for the regrettable state of affairs, can escape criticism and stabilize their privileged 
positions of power and influence. As Karl Popper states in The Open Society and lts 


Enemies it is a general tendency among dictatorial elites and authoritarian leaders 


...to justify their existence by saying that they are saving the state (or the people) [pp. 57/106] from its 
enemies - a tendency which must lead, whenever the old enemies have been successfully subdued, to the 
creation or invention of new ones. (OS, pp. 182-183). 


The scapegoat strategy frequently functions also in connection with conspiracy 


theories. Popper writes about this phenomenon as follows: 


The belief in the Homeric gods whose conspiracies explain the history of the Trojan War is gone. The gods 
are abandoned. But their place is filled by powerful men or groups - sinister pressure groups whose 
wickedness is responsible for all the evils we suffer from - such as the Learned Elders of Zion, or the 
monopolists, or the capitalists, or the imperialists. (OS, p. 325). 


6. The Disguise of Value Statements as Statements of Fact 


Another feature of fundamentalist thought-patterns Popper?s philosophy of Critical 
Rationalism makes us aware, 1s the disguising of value statements as statements of fact. 
For an effective criticism of this feature of fundamentalist thought patterns it is 
necessary to hold the position of critical dualism, that is, the dualism of facts and 
decisions.2 It is grounded on David Hume”s epistemological insight to the effect, that 
there is no strictly logical connection between «is» and «ought», between statements of 
fact and normative sentences such as value-judgements, imperatives, recommendations, 


etc. For the position of critical dualism it 15 evident that value-judgements, norms, 
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moral and political decisions cannot be reduced merely to facts or statements of fact, 
that 15 to say, they cannot be derived from descriptive and cognitive knowledge via 
logical steps alone. Smoothing over the difference and the distinction between 
statements of facts and value-judgements is very effectively used by ideologists, 
religious group-leaders, charismatic opinion-leaders etc. in order to influence attitudes 
and political preferences. In the context of fundamentalist thought-patterns many 
standards of value are not openly declared to be normative premises of political action. 
Rather, they are tied so closely to accepted factual knowledge as to appear to constitute 
knowledge of facts in their own right. Hans Albert writes in his Tractatus of Critical 
Reason about this feature of ideological modes of thinking as follows: 

The fusion of cognitive and normative components within systems of statements that claim to be an 

expression of know-ledge is evidently a very successful form of influencing attitudes and modes of behavior 

and justifying constitutional order of the effectiveness of ideologies... They contribute in this way to the 

dogmatization of certain basic value judgements and norms in social groups.$ 

Disguising evaluations as factual knowledge by quasi-empirical arguments, persuasive 
definitions, pseudo-cognitive formula etc. enables ideologists and charismatic group- 
leaders in their suggestive religious [pp. 58/106] or (and) political propaganda in a 
manipulative way to convince more people of their normative political aims and 
principles than they could if all the value-premises of their ambitions were openly 
declared to be such. In this way their standards of value do not appear as merely one 
possible moral, social and political world-view among others, but as the only one or the 


only true one strictly justified by matters of fact or deduced from scientific knowledge. 


III. Political Illusions as Dangers for an Open Society 


To get an adequate understanding of Popper”s position in political theory we have to 
keep in mind the following fact: Popper developed his political philosophy and its basic 
idea of an open society in opposition to some other ideas in social theory and in 
political thinking that he thinks not only erroneous from a logical and methodological 
point of view but also dangerous from a humanitarian point of view. The labels Popper 
gave to those erroneous and dangerous political illusions are: Historicism, Holism, 
Essentialism. 

In the extensive critical discussion of those ideas, as we can find it in the books The 


Open Society and its Enemies, The Poverty of Historicism, and In Search of a Better 
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World, Popper exposes his conception of an open society as a set of problems and 
proposals for problem solutions in politics. The proposed solutions can be seen as 
appeals to the right way of policy making as Popper had it in his mind. Those appeals 
are often highly general and have a strong moral touch, so that one may be disappointed 
concerning their concrete applicability. But Popper was primarily a philosopher and not 
an empirical political scientist. He reflects mainly on general problems and dangers of 
politics and especially on the ethical foundation of politics, and not on concrete 
problem-solutions of specific political situations. To point out ethical foundations of 
politics is a very important task for political education in an open democratic society. 
What are the dominant political problems of Popper”s critical discussion of dangerous 
political illusions and what are the consequences of the discussion for a democratic 


point of view? 


1. The Problem of Forecasting the future Evolution of a given Society 


Is it possible to make long term predictions or large scale forecasts about the future 
development of a society or of world history? For Popper such a question 15 typical for 
an approach to politics and social theory 

which assumes that historical prediction is their principle aim, and which assumes that this aim is attainable 

by discovering the “rhythms”, or the “patterns”, the “laws” or the “trends” that underlie the evolution of 

history (PH, p. 3). 

Popper calls this attitude «historicism». Such historicist doctrines are wide spread in 
thought patterns of social scientists and in the minds of politicians, ideologists, political 
agitators as well. Popper rejects those doctrines with a couple of arguments, some of 
them highly sophisticated. I mention here [pp. 59/106] only one of them which is 
simple and clear and highly evident for the common sense. This argument runs as 


follows: 


1. premise: The course of human history 15 strongly influenced by the growth of 
human knowledge, that means by creative ideas like new innovations and inventions. 

2. premise: We cannot predict by rational or scientific methods, the future growth of 
our scientific knowledge. 


3. conclusion: We cannot, therefore, predict the future course of human history.?2 
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This argument does not refute the possibility of every kind of social prediction; it 1s 
compatible with the possibility of testing social theories, for example economic theories 
by way of predicting that certain developments will take place under certain conditions. 
Such conditioned predictions are not denied by Popper. His argument focuses on 
unconditioned predictions or prophecies only. 

Some consequences for policy making from Popper”s critique of historicism may be 
the following advices to politicians: 

Do not trust in long term predictions that forecast the development of a given society 
into a specific direction, state or end by inexorable necessity. It does not matter if they 
forecast either a social and economic catastrophe or a state of everlasting prosperity, 
those predictions are always mere prophecies. They have no scientific dignity but are 
subjective value statements just disguised in science. 

Another advice for persons involved in policy making is the following: Do not forget 
that a prediction in social and political affairs is a social happening itself. It may 
interact with other social happenings, and among them with the one which it predicts. 
In extreme cases a social prediction can cause the event 1t predicts, then we have the 
case of a self-fulfilling prophecy, as Robert Merton has called this phenomenon in 
social affairs.1% Or the prediction of an impending event may lead to its prevention, the 
case of a self-destroying prophecy. This is a great problem when possible results of 
public elections are forecasted before the date of the elections. Those forecasts may 


influence the results of elections to a very high degree. 


2. The Problem of Value Orientation of all social and political Efforts 


As the principle of critical dualism shows us - an early version of this principle is 
David Hume's strict distinction between «is» and «ought» statements (statements of fact 
and value judgements) - we cannot deduce moral and political norms from scientific 
knowledge. It is always a subjective, non-rational element in our value orientations. But 
we can discuss those orientations rationally by proving their implications and 
consequences. One of Popper?s basic assumptions concerning value orientation in 
politics 15 the following: He criticizes the [pp. 60/106] Utilitarian maxim «Maximize 


happiness» or «Maximize pleasure». Instead of this maxim he advocates the maxim 
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«Minimize unhappiness» or «Minimize suffering». He argues that we do not know how 
to make people happy because happiness 15 a very subjective and variable state of mind. 
The utilitarian maxim can have very dangerous consequences in politics, 1f a political 
leader or statesman tries to impose his own subjective conception of happiness onto his 
fellowmen and citizens. Popper writes: 

Instead of the greatest happiness for the greatest number, one should demand, more modestly, the least 

amount of avoidable suffering for all; and further, that unavoidable suffering - such as hunger in times of 

unavoidable shortage of food - should be distributed as equally as possible (OS, 622). 

Due to his liberal creed another basic assumption in Popper”s conception of an open 
society 15 the defense of the principles of individual freedom, tolerance and plurality. 
Popper argues in a quite general way about these principles and he points out the 
paradoxical character of them if they will be dogmatized. Individual freedom, if 
dogmatized and unlimited, leads to its own abolishment by arbitrariness and violence, it 
must be restricted by laws and institutions. Unlimited tolerance can have the disastrous 
consequence that the social and political conditions for tolerant behavior may be 
abolished, if anarchic or totalitarian political movements come to power. 

The same argument can be stated concerning the principle of plurality, although this 
principle is a very important norm for an open society. Unlimited plurality in politics 
can promote anarchic tendencies in a given society on the one hand and totalitarian 


tendencies on the other. 


3. The Problem of Sovereignty and Government 


Popper discusses this problem especially in connection with Plato?s conception of 
political leadership and comes to the conclusion that Plato”s approach to this basic 
question in politics 15 totally wrong. The dominant question should not be «Who should 
rule?» because this question brings about unending discussions and opposite proposals 
about «the best», «the wisest», «the born rulers» or about those who shall dictate, «the 
aristocrats», «the capitalists», «the workers», «this or that ethnic group» etc. «he or she 
who masters the art of ruling», «he who represents the general will» a. s. o. For Popper 
this wrong question implies the dangerous idea of unchecked sovereignty and 
authoritarian leadership. Instead of this wrong question the dominant question 


concerning sovereignty and government must be: «How can we so organize political 
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institutions that bad or incompetent rulers can be prevented from doing too much 
damage?» (OS, 121). The basic political question of sovereignty and government must 
not be directed to the search of the best persons or social groups, that are gifted for 
leadership. This question has to be transformed into the search for the best institutions 
for control of political leadership, for an institutional balance of political power and for 
getting rid of incompetent governments without bloodshed - for example, by way of 
general elections. From this [pp. 61/106] institutional approach to sovereignty and 
government there may be deduced the following consequences for policy making: 

For political groups and persons in government it is reasonable to recognize that the 
construction of democratic institutions 1s to their own advantage for the long term. The 
reasons are: 1. violent terrorism can be reduced when oppositional political groups can 
see a good chance to get into power legally without bloodshed; 2. if a ruling party 
should lose the next election there will be a better chance to come back again to 
political power when the competition for power is organized by legal rules and 


institutions. 


4. The Problem of social Change and Revolution in a given Society 


The arguments Popper presents in this context are based on the following background 
hypothesis: every human action in a social context has always besides its intended 
consequences a lot of unintended and unforeseen consequences, some of them are often 
unwanted byproducts of our actions. Popper writes in the Open Society: 

It must be admitted that the structure of our social environment is man-made in a certain sense; ... But this 

does not mean that they are consciously designed, and explicable in the terms of needs, hopes, or motives. On 

the contrary, even those which arise as the result of conscious and intentional human actions are, as a rule, 

the indirect, the unintended and often the unwanted byproducts of such actions (OS, 323). 

Because of the unintended repercussions and unforeseen consequences of human 
actions in a social context Popper rejects a type of social change or revolution that he 
calls Utopian and holistic social engineering. The term «social engineering» covers all 
social activities, «private as well as public, which, in order to realize some aim or end, 
consciously utilize all available technological knowledge». By Utopian and holistic 
social engineering the remodeling of a whole society is intended in accordance with a 
definite plan or blueprint. The prior aim is a radical revolution of a given society. But in 


practice the holistic method turns out to be impossible: «the greater the holistic chan- 
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ges attempted» argues Popper, 


the greater are their unintended and largely unexpected repercussions, forcing upon the holistic engineer the 

expedient of piecemeal improvisation ... and 1t continually leads the Utopian engineer to do things which he 

did not intend to do; that is to say, it leads to the notorious phenomenon of unplanned planning (PH, 69). 

The consequence of this argumentation for Popper is to appeal for social change the 
method of «piecemeal technology» or «piecemeal social engineering». Just as the main 
task of the physical engineer is to design machines and to remodel and service them, the 
task of the piecemeal engineer is to design social institutions and to reconstruct and run 


those already in existence. Popper writes: 


The piecemeal engineer knows, like Socrates, how little he knows. He knows that we can learn only from our 

mistakes. Accordingly, he will make his way, step by [pp. 62/106] step, carefully comparing the results 

expected with the results achieved, and always on the look-out for the unavoidable unwanted consequences of 
any reform; and he will avoid undertaking reforms of a complexity and scope which make it impossible for 

him to disentangle causes and effects, and to know what he is really doing (PH pp. 66-67). 

As a consequence for political activities we can deduce from this position the 
following advice: 

On the one hand, it may be necessary to paint pleasant utopian pictures of the future 
state of a given society in political propaganda in order to motivate people to work hard 
for improving social conditions and institutions. On the other hand, it must never be 
forgotten that in the concrete work of policy-making any political action in social affairs 
has unforeseen effects and unintended repercussions. Holistic and radical revolutions 
can easily have the unintended effect that institutions are destroyed that are the 
foundation of legal protection and security, democratic procedures of policy making, 
power control and reduction of avoidable suffering in a given society. Because of the 
large unforeseen and unpredictable effects of a holistic social experiment the social 
costs and disadvantages may be higher than the social profit and advantages. Holistic 


planners in politics overlook the fact, as Popper reminds us, 
that it is easy to centralize power but impossible to centralize all that knowledge which is distributed over 
many individual minds, and whose centralization would be necessary for the wise wielding of centralized 


power.(PH, 89). 


May I sum up and repeat some basic ideas of my former argumentation by citing a 
passage of Popper?'s book The Poverty of Historicism. Popper gives there some moral 


appeals concerning the scientific method in policy making: 


Scientific method in politics means that the great art of convincing ourselves that we have not made any 
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mistakes, of ignoring them, of hiding them, and of blaming others for them, is replaced by the greater art of 
accepting the responsibility for them, of trying to learn from them, and of applying this knowledge so that 
we may avoid them in the future (PH, p. 88). 


Kurt Salamun 
Karl-Franzens-Universitát Graz (Austria) 
8010, Universitátspl. 3, 8010 Graz 


kurt. salamun Ouni-graz. at 


Recibido: 26 de abril de 2016 
Aprobado: 29 de enero de 2018 [pp. 63/106] 


1 Cf. Karl JASPERS, The Atombomb and the Future of Man. Translated by E. B. Ashton. (Chicago and 
London, The Chicago University Press, 1961), pp. 95-117; Hannah ARENDT, The Origins of Totalitarianism. 
(New York, Harcourt, Brace, Jovanovich, 1951); Carl Joachim FRIEDRICH (ed.), Totalitarianism. (Cambridge, 
Mass., Harvard University Press, 1954); Carl Joachim Friedrich, Zbigniew BRZEZINSKI, Totalitarian 
Dictatorship and Autocracy. (Cambridge, Mass., Harvard University Press, 1965): Karl R. POPPER, The Open 
Society and Its Enemies. First published in two volumes. (London, Routledge $ Kegan Paul, 1945). 


2 See Gilles KEPEL: The Revenge of God. The Resurgence of Islam, Christianity and Judaism in the Modern 
World. Translated by Alan Braley.(University Park, Pennsylvania, The Pennsylvania State University Press, 
1994). 


3 See Karl R. POPPER: The Open Society and 115 Enemies, (one volume Edition, London, 1995), I shall cite 
this book further with the capitals OS. 


4 See Karl R. POPPER, Conjectures and Refutations. The Growth of Scientific Knowledge, (London, Routledge 
and Kegan Paul, 3rd Edition 1969), pp. 33-65. I shall cite this book further with the capitals CR. 


5 See Karl R. POPPER, The Poverty of Historicism, (London, Routledge 1957, Reprinted 1994), pp. 64-70. I 
shall cite this book further with the capitals PH. 


6 See Hans ALBERT, Treatise on Critical Rationalism. Translated by M. V. Rorty. (Princeton, Princeton 
University Press, 1985), p. 126. 


7 See OS, p. 62, p. 508. 
8 See Hans Albert, Treatise on Critical Rationalism, p. 127. 
9 See Preface to PH, pp. vi-vil. 


10 See Robert MERTON, Social Theory and Social Structure. Toward the codification of theory and research, 
(New York, Revised and enlarged edition 1967, p. 421). 


77 


RESEÑAS 


Roberto Esposito, Personas, cosas, cuerpos, 
Madrid, Trotta, 2017, 128 pp. 

ΞΕ] libro de Roberto Esposito Personas, cosas, cuerpos —publicado originariamente 
en 2014 y ahora traducido al español por Albert Jiménez— nace de la curiosa 
“preocupación corporal” que domina nuestro tiempo: la obsesión con la exterioridad del 
cuerpo, que no significa el conocimiento por completo del mismo. El mundo 
contemporáneo parece haber abandonado cualquier revaloración ontológica y profunda 
del cuerpo; aunque el cuerpo se haya convertido, como señala Esposito, «en una 
materia directamente afectada por las nuevas dinámicas políticas», mientras que «la 
población ha entrado en una relación sin precedentes con una corporeidad consistente 
en aquello que necesitamos, queremos y deseamos, involucrando a la vida biológica en 
todas sus facetas» (31). Parece que la dimensión filosófica del cuerpo sigue estando 
excluida del campo del conocimiento, que continúa eliminando su especificidad. Sin 
embargo, cualquiera que sea nuestra perspectiva biológica o cultural —desde las 
ciencias humanas hasta las artes visuales, o desde el derecho a la neurociencia—, el 
problema de la experiencia corporal, su valor, su definición y su relación con la parte 
intangible del individuo (espíritu o razón que sea) ocupa la clave de una cuestión de 
identidad colocada en los límites de las posibilidades y de la existencia humana. 
Liminal y absoluto desde la palabra latina corpus, cuya vertiginosa extensión semántica 
—<que cuenta entre sus significados los de individuo, persona, ser vivo, cadáver, 
materia, masa, sociedad, clase, grupo organizado, colección de escritos, Ópera, volumen 
— se aplica a sugerir su irreductibilidad a cualquier paradigma lingiístico-intelectual, el 
concepto de cuerpo ha sufrido durante mucho tiempo una subordinación al alma y ha 
sido asignado alternativamente a la mera función orgánica, productiva, económica. Ha 
sido recientemente arrancado y trasplantado (a veces incluso comercializado) en sus 
partes, hibridado con prótesis y máquinas cada vez más invasivas, que lo inscriben en el 


ámbito de la técnica, llevando al individuo a los confines. Aunque nuestro conocimiento 
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del cuerpo ha aumentado considerablemente, su relación con la esfera humana, social y 
material de la vida es cada vez más comple- ja. Esto hace insuficientes las estructuras 
clásicas del pensamiento occidental: incluso una vez que se ha superado la diferencia 
cartesiana entre res cogitans y res extensa, la relación entre cuerpo, alma y cosas [pp. 
65/106] parece requerir nuevas categorías interpretativas. 

Esta dirección es la que precisamente Esposito sigue en su obra Personas, cosas, 
cuerpos, cuyo tema central es una reflexión sobre el cuerpo y sus desarrollos modernos 
en relación a la biotecnología y a la biopolítica —base teórica tomada de Foucault y 
Nietzsche— que el erudito napolitano elige redefinir comenzando desde la ruptura de 
una dialéctica abusada. El autor explora en estas páginas el valor del cuerpo como un 
lugar de paso entre persona y cosa, para renegociar en sentido claramente positivo un 
objetivo que es, a la vez, filosófico, humano y civil: leer el cuerpo como «el lugar 
sensible donde las cosas parecen interaccionar con la gente hasta el punto de convertirse 
en una especie de extensión simbólica y material de esta» (26). Así, lleva a reevaluar 
las cosas y las personas tanto en su singularidad como en su existir colectivo, 
examinado como un medio de inclusión. Establecidos estos objetivos de investigación 
en la Introducción del libro —que solicita el interés del lector y recalca las importantes 
implicaciones políticas de lo que podría parecer solo una cuestión teórica, para muchos 
aspectos bloqueada en un debate posmoderno—, Esposito persigue luego los caminos 
del cuerpo a través de las edades y reconstruye, en los dos primeros capítulos de la 
obra, un paisaje histórico y filosófico de la división dicotómica que su ensayo pretende 
romper. Si Foucault consideraba a Cartesio, y sobre todo a Kant, como fuentes de una 
corriente de pensamiento que ha establecido una antinomia entre la naturaleza 
trascendente (la persona) y la naturaleza objetiva (la cosa) en la que no hay espacio 
autónomo para el cuerpo, Esposito hace referencia de esta diferencia a las Institutiones 
del jurista romano Galo, y se remonta a los albores del pensamiento occidental. En 
Roma, el concepto de «persona» —que recoge parte del valor griego de «máscara», 
referida a la cara del actor, aunque no coincida con eso por completo— mantenía un 
valor legal y social, sin tener que identificarse con el aspecto físico del ser humano al 
que se refería. En el mundo latino, profundamente patrimonial, las «personas» eran las 
que poseían físicamente («aquello que te pertenece es, en sentido estricto, aquello que 
aprehendes con tu mano, manu captum», 39) cosas y seres humanos (esclavos, esposas, 


niños, deudores insolventes), a su vez potencialmente reducibles a cosas. Esposito 
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observa exactamente que el dispositivo de la persona,! lejos de definir un área compacta 
y resistente a la irrupción de la cosa, aparezca por tanto ya dividido en su interior: 
«nadie en la antigua Roma era considerado persona toda su vida, del nacimiento hasta 
la muerte; todo el mundo durante un tiempo pasaba por una condición no muy ajena a 
la de una cosa poseída por alguien» (43). Garantía de este pasaje es el cuerpo, que 
«desempeñaba un papel preminente en la definición de las relaciones sociales» y era 
«máquina de trabajo, una [pp. 66/106] herramienta de placer y un objeto de 
dominación» (42). 

Esta fractura original implica un deslizamiento continuo de un polo a otro; y desde el 
microcosmos individual de cada hombre se refleja a nivel social, permitiendo y 
justificando la subordinación de una parte de la humanidad a la otra. Incluso la 
modernidad poskantiana que abarca el pensamiento griego-romano y luego cristiano 
(que internaliza la división haciéndola aún más pronunciada, transfiriéndola en el 
hombre, cuya materialidad física aparece sujeta al poder del espíritu) no está libre de 
esta ambigiiedad estructural, aun cuando se quiera restablecer los derechos humanos, 
terminando por confirmar el axioma de la separación del sujeto de su propio cuerpo. 
Así, sería «persona» solamente el hombre capaz de dominar su parte animal o, como 
afirma Locke, el que puede convertirse en un “agente moral”, asumiendo la 
responsabilidad total de sus acciones. Los riesgos asociados con este concepto noúmeno 
de la persona son obvios: desconectar a la persona del cuerpo, atribuyéndola solo a la 
dimensión jurídica o intelectual, ha respaldado por siglos mecanismos exclusivos contra 
tipos humanos considerados diferentes o inferiores. Se justifica, entre otras cosas, la 
difusión de teorías racistas y totalitarias llegando a restringir peligrosamente el concepto 
de personalidad (y por lo tanto el derecho a la supervivencia) a los individuos capaces 
de autodeterminación, salud física y mental. 

51 el cuerpo, privado de un estado definitivo —y lejos de ser considerado un derecho 
humano irrenunciable— ha sido reducido a un medio de distinción entre la persona y la 
cosa, a esta última, sin embargo, no le toca destino mejor. Partiendo de la conferencia 
que realizó Heidegger en 1950, el siguiente capítulo del libro explora la relación 
problemática entre «la cosa» y los intentos filosóficos de definir su esencia, a menudo 
considerada inalcanzable «desde el punto de vista de su objetivación» (59). Desde su 
inconsistencia etimológica —res, en latín, guarda el significado del verbo griego eiro 


(«hablar de cualquier cosa»), ligado más al concepto de «convertirse» que al del 


80 


«ser»— la cosa fue sometida a una desrealización inagotable: separada de su quid 
trascendente y de este modo remontada a una materialidad defectuosa e insuficiente en 
el pensamiento antiguo (como en Platón y Aristóteles); privada de autonomía y ligada a 
la creación divina en la Edad Media; despojada de sustancia en la esfera legal, donde 
solo cuenta el «marco formal en el que es introducida» (66); y finalmente, anulada por 
la hiperproducción del mundo contemporáneo (que hace que sea un simulacro hiperreal, 
signo vacío cuyo único valor es el intercambio).2 La cosa [pp. 67/106] parece haber 
interiorizado la dicotomía entre las personas y las cosas y la traslada al concepto y la 
materia. Según Esposito, la cosa sería difícil de alcanzar en su individualidad concreta, 
incluso bajo el perfil de la lengua, cuya arbitrariedad y autorreferencialidad le impediría 
traducir su presencia viva, reduciéndose a una abstracción. Solo la literatura tendría, en 
ese sentido, la extrema habilidad para «salvar» las cosas, ya que acepta conscientemente 
su destrucción: «El ideal de la literatura, tal como lo presenta Blanchot, es no decir 
nada; o no decir nada en absoluto, sabiendo que la palabra escrita debe su significado a 
aquello que no existe» (72). Dejando de lado las implicaciones de esta explicación 
literaria que salva a las cosas porque acepta sus inconsistencia, parece más interesante 
persistir en la cuestión de las formas de reintegrar la cosa misma con respecto a la 
esfera de la persona, como así Esposito desarrolla en el último capítulo, dedicado a los 
cuerpos. Intenta —por medio de canales filosóficos alternativos, que conducen desde 
Vico a Spinoza y a Nietzsche, y luego a la fenomenología francesa— definir un nuevo 
estatus ontológico y jurídico, que los transfiera «desde la esfera de lo propio a la de lo 
común» (86). 

Tras el descubrimiento del genoma —continúa el autor— el cuerpo debe ser 
examinado de nuevo como una res sacra, que tiene que conectarse, de acuerdo con la 
ley romana, con las res communes, siendo extra patrimonium y extra commercium: 
dado que «no coincide con la máscara de la persona, pero aun así no puede ser reducido 
a la apropiabilidad de la cosa»; no pertenece «ni al Estado ni a la Iglesia, ni tampoco 
exclusivamente a la persona que lo habita en su interior» y «debe su inviolabilidad al 
hecho de que es eminentemente común» (87). Es, por tanto, patrimonio mundial en 
constante evolución genética e intelectual; en otras palabras, supera la división entre las 
cosas y las personas, ya que no se adscribe realmente a ninguna de las dos. Punto de 
vista y través de la percepción conectado a la conciencia de una manera indisoluble, el 


cuerpo no es ni sujeto ni objeto, sino condición de experiencia y conocimiento de otros 
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cuerpos a partir de las mismas cosas. Con las cosas, el cuerpo experimenta además una 
interpenetración física y emocional capaz de devolver a estas su singularidad semántica 
como medios de relación y por lo tanto de existencia. Si esto es un valor cifrado para 
ciertas culturas arcaicas —+tales como aquellas brahmánicas, donde las cosas tienen 
alma, que está involucrada en una serie de intercambios comunitarios que implican 
transformación y regeneración— [pp. 68/106] la misma sociedad posmoderna 
experimenta la alianza entre cuerpos individuales y máquinas inteligentes, las cuales 
son una extensión de los cuerpos, creada por el hombre, pero capaz también de 
responder a las necesidades de otros seres, transmitiendo conocimiento y noticias. 

Por último, en nuestros tiempos, las barreras entre cosa y persona han sido superadas 
por el cuerpo y en el cuerpo, a nivel político, rompiendo «la integración entre poder 
personal y funcionamiento impersonal» (110) que durante siglos aseguró la separación 
semántica entre el cuerpo político (representado por la institución de la soberanía o de 
los partidos) y el cuerpo físico. La metáfora se ha transformado hoy en realidad 
biológica. Así, se acentúa el énfasis en la persona del líder, que «ya no puede separarse 
de la exposición continuada de su cuerpo» (32), y los mecanismos de poder se ocupan 
con la vida misma de los hombres como cuerpos vivientes. Esposito emplea esta última 
idea —que parece disipar cualquier simbolismo antiguo del organismo político— para 
indicar un «nuevo sujeto político del futuro» (111): un «cuerpo impersonal y colectivo 
compuesto de masas de mujeres y hombres que ya no se reconocen en los canales de 
representación» (32) y que, en los mismos, ni se contempla. Fuera del léxico jurídico- 
filosófico moderno, que aún no ha llegado a una forma estable, este «cuerpo vivente de 
multitudes crecientemente vastas exige una renovación radical de los vocabularios de la 
política, el derecho y la filosofía» (112), mostrando una actitud diferente a la 
disposición de poderes y contrapoderes y demandando así una ampliación de la 
democracia. Sobre las formas de esta transformación, el libro no dice nada 
inevitablemente, dejando al lector con una pregunta que se presenta como prematura 
para poder responderla, ya que dependerá de la cuidadosa observación de la dinámica 
política del futuro, esa a la que Esposito ha tenido el mérito de haber llamado nuestra 


atención con esta investigación tan competente y fascinante. 
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* Esta reseña es una traducción —ligeramente revisada y adecuada al nuevo contexto— de aquella publicada en la 
revista italiana «Iride. Filosofia e discussione pubblica» (a. XXVIII, n. 76, septiembre-deciembre 2015, pp. 
659-665) con el título Modi del corpo, corpi viventi, corpi in transito: l'irriducibile pienezza antologica di una 
res sacra. 


1 Esposito se ha ocupado específicamente de la deconstrucción de este dispositivo en Tercera persona (Turín, 
Einaudi, 2007). Sus reflexiones sin precedentes sobre lo impersonal —la única categoría capaz de romper la 
alternancia disociadora entre la parte racional (es decir, humana) y la parte biológica (animal) del individuo, 
que ha caracterizado problemáticamente a toda la cultura occidental— constituyen sin duda una premisa 
esencial del discurso de Personas, cosas, cuerpos. 


2 Esposito está aquí disputando los resultados extremos de la respuesta del Nuevo Realismo —cuyas 
características fundamentales describe M. Ferraris en su Manifiesto del nuevo realismo (Roma-Bari, Laterza, 
2012)— al irrealismo que prevalece en el pensamiento posmoderno. Totalmente de-simbolizada (según un 
proceso inverso pero correspondiente a la cosificación de la persona), privada de la trascendencia que deriva de 
una coincidencia imperfecta entre significante y significado, la cosa parece estar «amenazada por un exceso de 
realidad» (77): «Mientras que el realismo aún se refiere a un referente objetivo y el surrealismo somete lo real 
a la prueba de la imaginación, el hiperrealismo elimina incluso esta última distinción, haciendo de lo uno la 
expresión de lo otro. El resultado es una especie de alucinación que hace de cada cosa una copia de su propia 
copia» (79). El proceso industrial y económico de la multiplicación infinita conduce así a la confusión de lo 
real con lo virtual: «Desprovisto de cualquier significado ulterior, aplastado en su propia inmanencia, lo real 
nos muestra su rostro mortal. [...] Así pues, a comienzos del nuevo siglo se completó la reversibilidad: lo 
mismo que la tendencia posmoderna revirtió en cierto punto a un nuevo realismo, este último adquiere ahora 
nuevos “efectos especiales”. En el momento en que lo virtual se tornó rígido hasta convertirse en lo real, lo real 
se volvió virtual» (81-82). 


3 Incluso al desarrollar esta reflexión sobre el carácter “subjetivo” de las cosas, autorizado por su relación con 
el cuerpo, Esposito encaja en una discusión teórica más amplia. Así lo demuestran las contribuciones, 
mencionadas por el estudioso, de Remo Bodei, La vita delle cose, Roma-Bari, Laterza, 2009, y Giuseppe 
Starace, Gli oggetti e la vita, Roma, Donzelli, 2013, en el contexto italiano; en los Estados Unidos, The Social 
Life of Things, editado por Arjun Appadurai, Cambridge University Press, Cambridge, 1986, y Things, editado 
por Billy Brown, The University of Chicago Press, Chicago, 2004. 


Europa como aspiración Comentario crítico a: Daniel Innerarity, La democracia en Europa, 
Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2017, 384 pp. 


La necesidad de replantear el ethos del proyecto de integración europea ha coincidido, 
paradójicamente, con dos circunstancias: (1) la constatación de las carencias que 
presenta el actual modelo de integración, habida cuenta de su incapacidad para 
contrarrestar los efectos de la crisis multidimensional que padecemos desde el 2008,4 y 
(2) un cierto consenso en las ciencias sociales de que, en el actual escenario de 


globalización, y particularmente en un contexto europeo marcado por las 
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interdependencias, debemos repensar la vida política más allá [pp. 69/106] del estado- 
nación.5 Es decir, cuando más falta nos hacen proyectos como el de la integración 
europea, más críticas y suspicacias está generando su órgano institucional fundamental: 
la Unión Europea (UE). La propuesta de Daniel Innerarity asume esas dos premisas y 
aspira a contribuir a ese proceso de reconfiguración del espacio europeo haciéndolo más 
inteligible. 

No en vano, como el propio Innerarity indica, el principal déficit de la UE no es tanto 
de justicia, eficacia, legitimidad o diseño institucional. Ni siquiera, como se ha venido 
afirmando, democrático. El principal déficit al que se enfrenta el proyecto europeo es 
un déficit de inteligibilidad. Europa no cuenta con una narrativa que potencie el 
compromiso político de su ciudadanía, permita la identificación de los intereses 
comunes ni favorezca la respuesta corresponsable y consorcial a los retos compartidos 
por la multiplicidad de actores que alberga. Esto no significa que no haya asuntos 
europeos urgentes que debamos resolver por su ineficacia, injusticia O amenaza al 
modelo de democracia liberal. Sin embargo, atribuir su existencia, al menos 
exclusivamente, a supuestos déficits de la UE implica ignorar la complejidad del 
proceso de integración y de los fenómenos que se puedan dar en su seno. 

Como ha quedado patente en el caso del Brexit, la decisión de abandonar el proyecto 
de integración europea adoptada por la ciudadanía del Reino Unido no es atribuible, al 
menos únicamente, a la valoración objetiva de la interacción ente las instituciones 
británicas y europeas. Ahora bien, esa desviación, indica Innerarity, tampoco es 
responsabilidad exclusiva de la ciudadanía, ni siquiera de la pretendida influencia de 
grupos de interés resistentes a la transformación cosmopolita. La desviación resulta del 
hecho de que carecemos de una narrativa que justifique que debamos continuar 
avanzando en la integración. Las promesas de paz, democracia y libertad que han 
venido sustentando el proyecto europeo, precisamente por los logros ya alcanzados en 
estas materias, han dejado de sustentar el relato: reconocer el éxito de esos logros no 
debe impedirnos constatar el carácter contingente de la unión, lo que hace que requiera 
de una constante justificación. En paralelo, la globalización ha transformado las 
relaciones sociales, políticas, económicas y culturales, evidenciando las carencias del 
sistema institucional europeo en todos sus niveles. La UE no solo no está exenta de ese 
escrutinio crítico, sino que resulta el objetivo prioritario de posiciones que continúan 


metodológicamente ancladas en la mirada nacional. Precisamente por eso resulta 
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indispensable, como sostiene Innerarity, construir una narrativa de la integración: un 
marco normativo, de principios, valores, conceptos, procedimientos y categorías 
verdaderamente europeas. 

El libro desglosa esa reflexión en tres apartados. En el primero, «Problemas de 
legitimidad en Europa», Innerarity explora en detalle las controversias académicas y 
políticas que ya desde sus primeros pasos, pero especialmente desde la profundización 
cuantitativa y cualitativa de la integración a partir de 1986-1993, han rodeado a la 
unión. Es decir, presenta una revisión crítica de los diagnósticos dominantes sobre el 
proceso [pp. 70/106] de integración. El segundo apartado, «La complejidad de la 
democracia en Europa», plantea los pilares sobre los que se sustenta la política europea: 
la flexibilidad de la división entre «nosotros» y «los otros», la coexistencia de una 
pluralidad de demos en un único démoi, la articulación de una multiplicidad de ámbitos 
de representación o las distintas escalas de soberanía compartida que gobiernan las 
interdependencias. En definitiva, argumenta que debemos concebir Europa como una 
democracia compleja, es decir, no-lineal, heterárquica, indirecta, imperfecta y que 
supere el cortoplacismo. La obra concluye apuntando en el tercer apartado a aquellas 
cuestiones que, a partir de esa visión de Europa como democracia compleja, debemos 
tener en consideración a la hora de definir el proyecto de integración al que queremos 
aspirar. Un apartado en el que Innerarity aplica sus planteamientos sobre la 
comprensión cosmopolita del espacio,í la dimensión temporal de la política? o las 
nuevas formas de poder políticos al caso concreto del proceso de integración. 

De entre las aportaciones que hace Innerarity al debate europeo, destacan una 
perspectiva transversal a la obra y un principio más específico. La cuestión transversal 
se refiere a la importancia de abandonar la mirada estatal exclusiva a la hora de valorar 
y definir el proyecto de integración. No obstante, a lo largo de todo el libro Innerarity 
sostiene que la mayoría de males que se atribuyen a la UE —ausencia de una identidad 
compartida, fragmentación institucional, carencia de vínculos que posibiliten la 
redistribución o desequilibrios territoriales de poder— o bien son resultado del peso 
excesivo de los intereses estatales en el proceso de integración o bien suceden de forma 
similar en el ámbito de los estados-nación. Es decir, Innerarity viene a defender en su 
obra que la crisis del proceso de integración europea, de darse en algún sentido, sería 
más bien la crisis del modelo de estados-nación europeos. Como alternativa, no 


obstante, no plantea una superación de la dimensión estatal sino su transformación. Es 
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aquí donde introduce, precisamente, el principio fundamental de su propuesta: 
autodeterminación transnacional. 

La noción de autodeterminación transnacional se refiere al debate que autores como 
lan Shapiro (2000), Robert Goodin (2007), Francis Cheneval (2011), Rainer Baubóck 
(2018) o el propio Innerarity (2014, 2015a) plantean sobre la incidencia política y 
normativa de las fronteras, una vez hemos constatado su carácter contingente, en el 
proceso de toma de decisión democrática. Sin pretensión de plantear una alternativa 
definitiva y reconociendo el nivel de sofisticación de los debates al respecto, su 
propuesta de autodeterminación transnacional viene a defender que en un espacio de 
interdependencias, retos y riesgos comunes ineludibles como el europeo, la toma de 
decisiones de un ámbito institucional subeuropeo debe tener en consideración los 
intereses de la ciudadanía europea fuera de ese ámbito institucional. Este planteamiento 
tiene dos vertientes: una descriptiva y otra normativa. La primera parte de la 
constatación de que las sociedades contemporáneas [pp. 71/106] no se corresponden 
con la ficción homogénea, delimitada y vertical del mundo de Westfalia. El proceso de 
integración invalida la ficción, que deja de ser operativa, de que la legitimidad 
democrática, la solidaridad o la definición de lo común han de estar restringidas al 
ámbito estatal. 

La alternativa propuesta por Innerarity, y he aquí la vertiente más normativa, no niega 
la existencia de ámbitos de decisión sub-europeos legítimamente soberanos, pero sí les 
niega su carácter absoluto y les exige reciprocidad, justificación reflexiva, participación 
en lo común e interiorización de las externalidades. En definitiva, sostiene que los 
sujetos políticos de la democracia europea están verdaderamente autodeterminados 
cuando aceptan ceder su soberanía para incrementar los espacios de cooperación y 
negociación transnacional, que, en última instancia, aumentan sus propias posibilidades 
políticas. La única duda respecto a esta dimensión normativa, como sostiene Kalypso 
Nicolaidis (2015), reside en si la aplicación del principio de autodeterminación 
transnacional no exigiría aplicarlo a la propia UE respecto al exterior. Una cuestión que, 
51 bien no afecta al núcleo de su propuesta, Innerarity no aborda en profundidad. 

Daniel Innerarity nos sitúa, en tanto que ciudadanos europeos, ante un espejo que nos 
muestra una parte de lo que somos y una parte de lo que podemos ser. Sin la pretensión 
científica de aproximarnos a una verdad universal, pero con la ambición filosófica de 


cuestionar con rigor crítico los marcos desde los que pensamos el proceso de 
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integración europea, el libro plantea un equilibrio entre el realismo de la complejidad 
técnica del proyecto europeo y el idealismo, no necesariamente utópico, que ha de 
auspiciarlo. Quienes busquen una interpretación del proyecto de integración europea 
que vaya a corroborar sus planteamientos previamente definidos, posiblemente queden 
insatisfechos. No verán una crítica sin matices al modelo intergubernamental, ni una 
adhesión acrítica a la propuesta federal. Tampoco una visión que reniegue del 
liberalismo rawlsiano, defienda a ultranza la visión republicana de Philip Pettit o 
abogue por el modelo habermasiano de democracia deliberativa. Ni siquiera los ecos 
constantes a uno de sus grandes maestros, Ulrich Beck, están exentos de matiz. 

No en vano, Innerarity es capaz de entender desde el europeísmo más convencido los 
motivos que pueden llevar a cierto euroescepticismo. Así como desmonta las críticas 
populistas sobre la gestión de la crisis del euro mientras reivindica la importancia de 
implementar principios de justicia distributiva en la gestión de la UE en general y de la 
eurozona en particular. El carácter didáctico de sus exposiciones no merma el rigor 
académico sobre el que están construidas. El cuestionamiento crítico constante que 
acompaña su propuesta no oculta posicionamientos y compromisos firmes por esa 
Europa a la que invita a aspirar. El dominio de las preguntas sobre las respuestas no 
elude la carga de profundidad del recorrido argumentativo que le lleva hasta esas 
preguntas. Quienes esperen soluciones a corto plazo, se equivocarán de libro. Quienes 
acepten la invitación de Innerarity a detenernos para reflexionar críticamente sobre el 


futuro de Europa, encontrarán en el libro un marco perfecto para ello. [pp. 72/106] 
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Markus Gabriel, Yo no soy mi cerebro: filosofía de la mente para el siglo XXI, Barcelona, Pasado 
y Presente, 2016, 300 pp. 


Yo no soy mi cerebro. Filosofía de la mente para el siglo XXI es el segundo libro de 
Markus Gabriel que publica, en castellano, la editorial Pasado $ Presente. El propósito 
del libro es ambicioso: una filosofía de la mente que quiere desviarse del mainstream de 
las ciencias naturales y liberarnos de la tiranía cerebral de nuestro comportamiento. La 
tesis que se quiere defender es que no es la neuroquímica del cerebro la que gobierna 
nuestras vidas. Contrariamente a [pp. 73/106] lo que el neurocentrismo da por 
supuesto, que solo somos seres materiales absolutamente determinados, se argumenta 
que a pesar de formar parte del reino animal somos seres espirituales absolutamente 


libres. Esta última afirmación puede hacer sonreír a muchos neurólogos y a todos los 
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que están convencidos de la primacía de la materia en nuestras vidas. 

Para no precipitar un juicio erróneo sobre la propuesta de Gabriel, y no cerrar el libro 
antes de tiempo, hay que recordar algunas ideas presentadas en Por qué el mundo no 
existe, donde argumentaba, como también hará en este nuevo libro, que hay que superar 
el materialismo que nos quiere hacer creer que solo existe lo que se encuentra en el 
universo, el mundo de la materia-energía y las causas anónimas. Esta concepción 
estrecha de la realidad —afirma Gabriel — se desespera buscando una concepción del 
espíritu que pueda reducirse a la conciencia, y esta a las tormentas neuronales. Se 
ignora que somos ciudadanos de muchos mundos, que poblamos diferentes universos de 
significado, que nos movemos en el reino de los propósitos y que es esta condición la 
que hace posible el reino de la libertad. 

El «reino de los propósitos» no es ningún tipo de entelequia, sino que sencillamente es 
«el orden de los conceptos que utilizamos para hacernos comprensibles las acciones 
humanas; conceptos como amistad, engaño, regalo, presidente federal, derechos de 
autor, explotación, enajenación, ideología, revolución, reforma e historia». Conceptos 
que, por otra parte, son diferentes de los que usamos para hablar de los procesos y leyes 
de la naturaleza, claro está, pero que son tan reales los unos como los otros. 

La perspectiva en la que nos sitúa el libro no solo es inteligente y audaz, y donde se 
demuestra conocer bien la literatura científica y filosófica sobre las muchas cuestiones 
que aborda, sino que también es valiente porque está oponiéndose a la concepción 
dominante sobre la ciencia y a algunas de sus aspiraciones más genuinas como, por 
ejemplo, el pretendido reduccionismo a un solo mundo y un solo orden causal. O que 
en la química de nuestro cerebro podremos descubrir las claves de nuestro pensamiento 
y comportamiento. Gabriel considera que lo que se esconde detrás son fantasías de 
omnipotencia que tienen muy poco de científico y son poco demostrables. Ciertamente, 
no encontramos el espíritu en el universo de la misma manera que encontramos los 
átomos de hidrógeno, es decir, no lo encontramos en el área objetual de la realidad 
física. No obstante, ¿quiere decir esto que no existe? De hecho, reducir todo lo que 
existe en el universo a átomos físicos es un artículo de fe. Este supuesto se puede 
defender filosóficamente, pero no demostrar. Sí, en cambio, creo que Markus Gabriel 
muestra-demuestra muy bien su indemostrabilidad. 

Me permito incidir en esta cuestión y argumentar que lo que se esconde detrás de esta 


concepción de la realidad —la del materialismo reduccionista— sufre de los problemas 
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de la epistemología moderna representacionista: la mente, por un lado, y sus 
representaciones, por el otro. Se trata de la misma idea que hay detrás del 
neurocentrismo cuando quiere reducir y explicar la conciencia (y la identidad) como si 
se trataran de procesos neuroquímicos que tienen lugar en el cerebro y que poco 
podemos [pp. 74/106] saber de lo que hay más allá lo que le pasa al cerebro. Nos 
encontramos ante la consabida imagen del cerebro en una probeta, que correctamente 
estimulado creería estar en el «mundo real». Esta concepción de la realidad y de nuestro 
conocimiento de ella ha sido versionada por la película Matrix de forma mucho más 
entretenida. 

Retomando una idea de Ch. Taylor y Dreyfus (Recuperar el realismo), podemos 
sumar esfuerzos junto con M. Gabriel para afirmar que no somos seres desvinculados 
del mundo y que no tenemos el privilegio de contemplarlo y conocerlo, como pretende 
hacerlo la ciencia moderna, «desde ninguna parte», como 51 nos limitáramos a registrar 
hechos. Claramente, no hay por un lado el mundo y por el otro el cerebro (la mente) 
que registra los hechos, sino que hay seres en contacto con el mundo: «seres en el 
mundo» que somos nosotros y que coproducimos, junto con el mundo, eso sí, la imagen 
que tenemos de él y de nosotros mismos. Es un principio básico en la filosofía de 
Gabriel que puede haber diferentes maneras de describir el mundo y todas ellas pueden 
ser verdad. Esto también le permite escapar de la dicotomía entre «cientifismo» oO 
«relativismo» (¿si la naturaleza es una, como puede haber diferentes visiones 
«verdaderas» de la ciencia?). Como nos argumenta en Por qué el mundo no existe, no 
hay un mundo que englobe las múltiples realidades (ámbitos objetuales) por las que 
transitamos sin demasiadas complicaciones. 

El libro de Gabriel se sitúa, como he dicho, fuera del núcleo duro del pensamiento 
científico contemporáneo. Su planteamiento es irónico: la ironía de que quizá no hay 
nada más egoísta que la fantasía de una descripción completamente objetiva (lo que 
hemos llamado «desde ninguna parte») de la realidad, en la que no interviene ninguna 
vivencia subjetiva. De esta manera, cuando se propone esta «fantasía», lo que se quiere 
es barrer también de la visión del mundo cualquier aspiración ética derivada del hecho 
de que hay vidas conscientes que acogen actitudes proposicionales. Por ejemplo, el 
miedo o la esperanza son actitudes proposicionales que mantenemos los humanos y que, 
como se argumenta bien, implican ser consciente de que hay otras vidas conscientes, las 


de otros seres vivos, y de que este hecho es el fundamento de las actitudes éticas. En 
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definitiva, se quiere sostener que aunque pensamos —y sea cierto— que hay leyes de la 
naturaleza, no quiere decir que todo lo que tiene lugar en el mundo (y aún menos en el 
universo) responda a las denominadas leyes de la naturaleza. Si nos limitáramos a hacer 
caso a estos reduccionismos, nunca entenderíamos por qué alguien hace un esfuerzo 
para ir a tomar un café en un bar o para llevar determinada pancarta en una 
manifestación. 

Un último apunte que me parece relevante para entender la postura que quiere adoptar 
Markus Gabriel en este libro: ¿Qué podemos decir de la conciencia? Hace mucho 
tiempo que le damos vueltas al tema. Los filósofos quizás le han dedicado muchas 
horas sin llegar a ningún puerto, y los científicos mucho dinero para seguir aún 
navegando por mares inciertos. Los dualistas quieren distinguir el cerebro de la 
conciencia, y los neuromonistas reducir la conciencia al cerebro (o a alguna de sus 
partes). ¿Cuál es el error crucial que cometen los dos? Dar por supuesto, nos sugiere 
Gabriel, [pp. 75/106] que la conciencia es un objeto. La argumentación es compleja, 
pero la idea central es mostrar que «conciencia» es un concepto que pertenece a nuestro 
autorretrato, es la forma en que nos vamos comprendiendo como humanos. La 
conciencia, se afirma, no es una realidad que exista independientemente de la manera 
como nos hacemos una idea de ella. Tiene historia y está estrechamente ligada a nuestra 
condición como seres hablantes. Y como seres naturales que somos, claro está, también 
está ligada a unas condiciones biológicas, pero que por sí solas no la hacen 
comprensible. Para entender qué es esa cosa que llamamos conciencia, y entender como 
nos vamos forjando una idea de ella que será en parte aquello que acabará siendo, hay 
que tener también presente su incrustación en relaciones sociales, esos seres en el 
mundo. En verdad, todo esto es algo muy diferente de los procesos cerebrales. La 
epigenética nos debe hacer «conscientes» de que el cerebro es el órgano clave de la 
evolución humana pero que no lo podemos comprender descontextualizado. No 
podemos ignorar cómo los contextos sociales forman parte de su dinámica y evolución. 

El argumento que he destacado se hace extensivo a la comprensión del yo. Tampoco 
lo podemos describir como algo entre las cosas, como pretende el naturalismo moderno, 
o como si el universo fuera una sola película. De hecho, el descubrimiento del yo 
también tiene lugar en el marco de procesos históricos de autocomprensión. Tiene 
mucho que ver con el autorretrato que nos hacemos de nosotros mismos en medio de 


procesos históricos y sociales. A Markus Gabriel le gusta resaltar que todo esto pone de 
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manifiesto unas condiciones de libertad que en nuestra condición humana son 
irreducibles. 


Para resumirlo en un solo párrafo del libro: 


«El neurocentrismo supone que somos una cosa entre las cosas y que solo hay cosas. 
Yo soy algo-cerebro, usted es otra, y a nuestro alrededor hay partículas elementales 
que també son cosas (aunque a veces muy extrañas y que funcionan de un modo muy 
distinto, como por ejemplo gatos). En este modelo resulta bastante comprensible creer 
que podemos pensar en las cosas, ya que solo hay cosas. Pero es un error que solo 
haya cosas, porque hay, además, valores, esperanzas y números, que no pasan 
fácilmente por cosas [...] Este universo cosificado es una fantasía disparatada [...]. 
Somos ciudadanos de muchos mundos, nos movemos en el reino de los propósitos, que 


pone a nuestra disposición toda una serie de condiciones de libertad». 


Yo no soy mi cerebro es una reflexión filosófica que quiere dialogar con la ciencia. 
Como pensamiento crítico, no quiere dar por supuesta la visión dominante que algunos 
científicos quieren dar de la conciencia y de nuestra supuesta condición de seres 
gobernados por un cerebro material. Se trata de mostrar los límites (las limitaciones) de 
esta comprensión del yo y permitir ensanchar las realidades en las que tiene lugar la 


vida humana. Hay que imponer el realismo a las fantasías de la neurociencia. 


Francesc Núñez Mosteo 
Universitat Oberta de Catalunya [pp. 76/106] 


Luc Ferry, La revolución transhumanista. Cómo la tecnomedicina y la uberización del mundo van 
a transformar nuestras vidas, Madrid, Alianza Editorial, 2017, 216 pp. 


El profesor francés Luc Ferry publica este muy recomendable texto en el 2016. Desde 
el 2017 ya contamos con la traducción castellana que le añade un subtítulo que el 
original francés no tiene. Hemos de reconocer, sin embargo, lo acertado del subtítulo, 
pues ayuda al lector a hacerse una idea más adecuada de lo que se va a encontrar en 
este texto de 215 páginas. 


El libro se propone explicar qué es la revolución transhumanista y, como tal, las 
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consecuencias que comportará. Detalla su autor que no es exagerado hablar de 
revolución, por los inmensos cambios que el transhumanismo va a implicar en nuestras 
vidas. Y por el calado de esos impactos es fundamental regular jurídica y políticamente 
unos márgenes que delimiten lo que se puede y lo que no se puede hacer. Parte de la 
originalidad del texto de Ferry reside en aunar dos temáticas en un principio ajenas: por 
un lado, la revolución transhumanista; por otro, la llamada economía colaborativa. El 
nexo entre ambas radica en que son posibles gracias a las tecnologías que surgen a raíz 
de la interrelación entre nanoteconología, biotecnología, informática (big data e internet 
de las cosas) y cognitivismo (inteligencia artificial débil y fuerte). Esas tecnologías 
conllevan enormes transformaciones en la medicina y la economía. Se trata así de una 
revolución que podrá superar lo humano, gracias a la tecnomedicina, adentrándonos en 
el post y transhumanismo; y parece ser que también permitiría superar el capitalismo, 
gracias a la economía colaborativa promovida por un mundo interconectado. 

Ferry nos ofrece un análisis detallado de los textos de los que se sirve, provenientes de 
distintos campos, para discutir los argumentos hasta el fondo, ahondando en temas 
filosóficos de calado como son el materialismo monista, la ideologización de la ciencia 
y la economía, aderezado con toques irónicos y literarios muy acertados. Es difícil 
condensar rigor, interdisciplinariedad y pensamiento crítico en un solo volumen; 
lograrlo además de forma tan pedagógica hace que el texto sea muy recomendable a 
todos los públicos lectores. Dado que se trata de una revolución mundial de la que nadie 
puede escapar, somos todos los afectados por ella los que nos deberíamos interesar en 
estos temas, para saber qué hacer y no perder el control de nuestras vidas. 

El texto se compone de una introducción, tres capítulos, unas conclusiones y un 
anexo. En la introducción se explicita que la revolución consiste en pasar en el ámbito 
clínico de un ideal terapéutico, en el que se repara lo patológico, y como mucho se 
arregla lo exterior estético, a pretender, con la tecnomedicina, mejorar, aumentar, 
perfeccionar lo que la naturaleza nos ha dado (lo que, con buena o mala suerte, nos ha 
tocado). El resumen sería el paso from chance to choice: lo que antes estaba en manos 
del azar ahora es una opción personal y, por tanto, un aumento de la libertad. Como se 
trata de vencer la enfermedad, la vejez, la muerte, con tamaña oferta es difícil resistirse 
a la tentación: ¿quién no querría una juventud [pp. 77/106] eterna? Solo que al 
contemplar las consecuencias que pudiera implicar, vale la pena tomárselo en serio, 


sobre todo por la irrevocabilidad del proceso: es una revolución, no hay vuelta atrás. 
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Desde las primeras páginas se liga la tecnomedicina con la economía y la reflexión 
sobre los impactos (laborales, demográficos, políticos, sociales, genéticos, etc.) que 
comportarán las nuevas posibilidades, tanto en quienes puedan acceder a ellas como en 
los que se queden al margen (en todos los sentidos de la palabra). Para Ferry lo más 
preocupante es la falta de atención al fenómeno por parte de las democracias 
occidentales. Ya desde la introducción él aboga por, dada la importancia del fenómeno 
y cómo va a impactar en nuestras vidas, regularlo desde instituciones supranacionales 
mediante discusión pública con la ciudadanía. 

En el primer capítulo, el filósofo francés nos dibuja lo que llama un tipo ideal de 
transhumanismo; ideal en el sentido de retrato robot del que luego, en lo real concreto, 
se mezclan y difuminan los matices. Se distingue así entre el humanismo (con sus 
diversas acepciones); el transhumanismo (que pretende mantener la libertad humanista 
pero usando de la biología para aumentarla y superar el hombre limitado); y el 
posthumanismo, que pretende lo mismo pero aliándose con lo cibernético. 

En el segundo capítulo se centra en la antinomia de las biotecnologías inherente tanto 
a las que asumen una postura bioconservadora como a las que son bioprogresistas, 
propia esta de los promotores y teóricos del movimiento transhumanista. Se exponen 
primero las contradicciones internas en las que incurren los bioconservadores; se 
presentan las tesis de algunos de ellos y Ferry los va criticando en sus insuficiencias 
argumentativas. En el caso de F. Fukuyama se incurre en la falacia naturalista, al 
sacralizar la naturaleza como norma moral, lo cual, y Ferry insiste en esto con 
frecuencia, es insostenible en un argumento de rigor: de los hechos no surgen valores. 
La tecnología además se ha caracterizado precisamente por pretender siempre superar lo 
natural. En el caso de M. Sandel, quien contra la perfección reivindica valores como la 
humildad, la inocencia y la solidaridad, que se perderían con el control total que 
pretende el transhumanismo, Ferry recuerda la ineficiencia que se deriva del mero 
prohibir. Ferry recuerda que los transhumanistas también quieren recrear esos valores, 
defender una ética universal. Por último, entre los bioconservadores Habermas se niega 
a salir de lo terapéutico por el grave peligro que podría suponer para nuestra autonomía, 
posible al ser todos igual y naturalmentemente indisponibles, el ponernos genéticamente 
a disposición de manos humanas en nombre de una «mejora» según el parecer de 
alguien. En último término, el bioconservadurismo sucumbe a la tentación de la 


nostalgia patológica, mira el pasado y pretende detener lo que no se puede, la 
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revolución transhumanista, a golpe de prohibición. Ferry tampoco escamotea críticas 
profundas al bioprogresismo transhumanista, entre ellas, por un lado, las muchas 
problemáticas que conllevaría la vida inmortal (demográficas, ecológicas, económicas, 
sociales etc.); y, por otro lado, el materialismo monista, con su ingenua confusión del 
transhumanismo del hombre [pp. 78/106] con la máquina; del cerebro con la mente; o 
del cuerpo orgánico con el cuerpo vivo, o mejor, vivenciado por la autoconciencia y las 
emociones. 

El tercer capítulo se dedica a desvelar la ideología (en el sentido marxista de la 
palabra, como conjunto de ideas tergiversadoras de la realidad desde los intereses de la 
clase dominante) que hay tras la llamada economía colaborativa. Esta es ideológica 
porque, tras el velo de gratuidad, de puentear intermediarios y aumentar la libertad 
individual, lo que al parecer de Rifkin supondrá la muerte del capitalismo, Ferry 
desvela el advenimiento de un neoliberalismo más radical e individualista que convierte 
todo en commodities, con el beneplácito y consentimiento del propio individuo, que 
encantado por la supuesta gratuidad de todo cede datos personales de cuya venta se 
lucran las grandes compañías con sus monopolios, las GAFA (Google, Apel, Facebook, 
Amazon). La economía posible por las nuevas tecnologías, por el internet de la cosas 
(que aúna el de la comunicación, el de la energía y el de la logística), a partir de su 
larga escala y el coste marginal cero, va acumulando en pocas manos un inmenso poder 
sin fin ni sentido. El medio, el dinero y el control son lo que mueve todo y por lo que se 
hace todo: se han convertido en el fin al que todos nos vemos inexorablemente 
sometidos si no ponemos límites. 

El libro termina con unas conclusiones donde, desde el concepto de lo trágico, se hace 
un llamamiento a la regulación pero no, por la ineficiencia que ya está suponiendo 
dicho intento, desde entidades estatales. Ferry cree que las instituciones de la Unión 
Europea deberían, con la ciudadanía auxiliada por expertos y recomendaciones de 
comités de ética, tomarse en serio el tema de regular, al menos para sus estados 
miembros, qué sí y qué no se permite hacer. Solo así se esquivan el pesimismo y el 
optimismo. Lo trágico significa que ambas partes de la confrontación dialéctica, 
bioconservadores y bioprogresistas, tienen argumentos de legitimidad. Acordar qué es 
razonable asumir y qué no, gestionar lo trágico, es una manera de avanzar en una 
dirección autónomamente dirigida. El anexo, para comprender las NBIC, es muy 


clarificador. En resumidas cuentas, es un libro que vale mucho, imprescindible para 
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introducirse en estas temáticas ahondando en la perspectiva filosófica. 

Si algunas críticas, menores, se le pueden hacer, es que el texto es un tanto repetitivo; 
mucha información ya se ha dado con anterioridad, y el lector recuerda el contenido 
para no tener que volver a leer argumentos de otros capítulos; lo que significa que es el 
autor quien no ha acabado de dominar su escrito. En segundo lugar, es una pena que, en 
un libro como este, no haya ni una sola referencia a Hans Jonas y su principio de 
responsabilidad, al que debemos magníficas reflexiones filosóficas sobre lo que la 
técnica implica. En este sentido, para terminar, vale la pena recordar, como lo hizo 
Gadamer en El estado oculto de la salud, que el mito de Prometeo de Esquilo 
(siguiendo con lo trágico griego) no cuenta solo que entregó a los hombres el fuego a 
partir del cual se desarrollaron las artes y las técnicas; antes, para motivarles a 
emprender una vez tuvieran dicho fuego, hacía falta lo esencial, olvidar que van a 
morir. Pues bien, con la euforia transhumanista se pretende matar la muerte; ya no 
habría que olvidar que vamos [pp. 79/106] a morir. Morir, todos y necesariamente, por 
enfermedad o vejez, sería cosa del pasado. Pero entonces vuelve la pregunta de 


siempre, el para qué, la cuestión por los fines y el sentido, por ser o no ser. 


Begoña Román Maestre 
Universitat de Barcelona 


Lo esencial histórico A propósito de: Karl Jaspers, Origen y meta de la historia (traducción de 
Fernando Vela), Barcelona, Acantilado, 2017, 416 pp. 


Editar a Karl Jaspers se parece a editar a Stephan Zweig, pero ciertamente no es lo 
mismo. La casa Acantilado, sin duda una editorial elegante y selecta, debiera saberlo. 
El mundo de Zweig es compacto, cerrado, y casi todas sus obras están equidistantes de 
sus intuiciones fundamentales, asentadas en el imaginario del imperio austro-húngaro 
como espacio de libertad y en la Bildung burguesa de Viena como espacio de 
creatividad. Pero Jaspers, a pesar de compartir estas premisas, es un pensador en 
evolución y sus libros se encadenan como una respuesta al tiempo histórico y sus 
presiones, sus diagnósticos y sus pronósticos. En esa respuesta, su armadura conceptual 
se pone a prueba, igual que sus experiencias intelectuales y sus influencias. El libro que 


ahora reseñamos, Origen y meta de la historia (Vom Ursprung und Ziel der 
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Geschichte), fue editado en 1949 en Múnich y Zúrich, después de publicar su polémico 
libro sobre la cuestión de la culpa (Die Schuldfrage) y un libro importante dedicado al 
problema de la verdad. Estas fueron sus primeras publicaciones tras la guerra. En 
realidad, eran los primeros libros que veían la luz después de su forzado silencio 
editorial. El texto editado ahora por Acantilado sobre el origen y la meta de la historia, 
que recoge la vieja traducción que hiciera Fernando Vela, el secretario de Ortega y 
Gasset, era un libro de esperanza, de nuevo comienzo para una humanidad que 
regresaba desorientada todavía por la pesadilla nazi. Esa fue una experiencia a la que 
jamás accedió Stephan Zweig, una expectativa a la que no preparaba su exquisita obra. 

En realidad, Jaspers cerraba con Origen y meta de la historia el ciclo que había 
inaugurado en 1931 con su libro Die geistige Situation der Zeit, un texto que Habermas 
celebraría mucho tiempo después y que todavía nos ofrece claves interesantes para 
comprender la situación moral del ser humano en la víspera del nazismo. El texto fue 
puntualmente traducido por la colección Labor de Barcelona, en 1933, en una versión 
difícil de leer debida a la pluma de Ramón de la Serna bajo el evocador título de 
Ambiente espiritual de nuestro tiempo. Sin tener en el horizonte este libro sobre la 
Stimmung, la atmósfera intelectual del final de la república de Weimar, no se puede 
comprender bien la tesis central del tiempo-eje que nos propone Jaspers en 1949, ni el 
sentido de ese nuevo comienzo más autoconsciente de la historia. Y todavía una pista 
más. Poco después de publicar su Die geistige Situation, ya en 1932, Jaspers entregó a 
la imprenta el texto dedicado a quien fuera su amigo, paciente y defensor, Max Weber, 
El ser alemán en el pensamiento político, en el investigar y en el filosofar (Max 
Weber. [pp. 80/106] Deutsches Wesen im politischen Denken, im Forschen und 
Philosophieren). Pues bien, dos años antes de publicar el texto sobre la historia que 
aquí comentamos, poco antes de dar a la luz esta interesante exposición del tiempo axial 
de la historia de la humanidad, en el año 1946, Jaspers ofreció una segunda edición de 
su libro sobre el gran pensador y sociólogo en la casa Storm de Bremen, pero ahora con 
el título Max Weber, Político, Hombre, Filósofo. Tenemos así que Max Weber ofreció 
el marco constante en el que debemos leer estos dos libros entregados a la dura tarea de 
orientar a la humanidad occidental en su problemático recorrido por la historia del siglo 
Xx. 

Y en realidad, sin Weber ninguno de los dos libros se puede comprender bien. La 


diferencia fundamental entre Jaspers y el Heidegger de este tiempo quizá resida ahí: 
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Jaspers nunca ocultó que sus grandes visiones dependían de la genial sociología 
histórica de Weber. Cuando abrimos Ambiente espiritual de nuestro tiempo no podemos 
sino recordar el final de La ética protestante y el espíritu del capitalismo. La tesis es la 
misma de la famosa noche polar weberiana: «se advierte hoy la presencia de un 
sentimiento específico de impotencia: el hombre se sabe encadenado al tránsito de las 
cosas que se creyó capaz de gobernar». La conciencia depresiva de impotencia había 
venido anunciada por Weber al llamar la atención sobre la transformación del 
capitalismo, otrora fruto del espíritu, en una máquina automática, en una jaula de hierro 
que producía una «conciencia depresiva de impotencia». La tesis básica del libro de 
1931, que reflejaba tanto la naturaleza de su aproximación como la deuda a su mentor, 
decía que «mi esencia es la época histórica como situación sociológica en su totalidad» 
[27]. En la fenomenología social que constituía la parte central del libro, los análisis 
weberianos abundaban y todos nos recuerdan a los subsiguientes análisis heideggerianos 
de «La época de la imagen del mundo». Por supuesto, el problema de la técnica pasó a 
ser central, como pronto ese mismo año Husserl señalaría en su conferencia de Praga, el 
esquema de lo que sería su libro sobre La crisis de las ciencias europeas. En realidad, 
como asumieron otros testigos de la época, el problema era el poco valor del singular 
humano frente a la imponente organización, a lo que Jaspers llamaba «el aparato 
gigante» (lo que luego Heidegger llamaría el Gestellt), algo que se dejaba ver ante todo 
en la propaganda capaz de forjar masas imponentes y amenazadoras. Pérdida de alma, 
necesidad de proteger los restos de libertad humana allí donde se dieran, esa forma de 
expresarse tan típica del patetismo weberiano, seguía presente en las páginas de Jaspers, 
para quien «la cuestión fundamental de la época» se planteaba así: «si aún es posible el 
ser humano independiente en su destino por él mismo captado. La cuestión como tal 
sería si el ser humano puede ser libre» [205]. De la misma manera que tiempo después 
hicieron los filósofos lacanianos, Jaspers se preguntaba si todo sería ya administración 
del ser humano como una realidad objetiva, como una cosa, y si por lo tanto se acabaría 
imponiendo la «idea de la historia del ser humano como un intento inútil de ser libre» 
[206]. Naturalmente, esta posibilidad era para él exactamente la misma que la de un ser 
humano extinguido. De este modo, la existencia histórica del ser humano habría [pp. 
81/106] sido un intervalo entre dos sueños, o mejor entre dos sopores: el de la 
existencia natural y el de la existencia técnica, este tiempo de los hombres-máquinas en 


el que toda nobleza sería deshecha al instante. Que Jaspers se veía a sí mismo como un 
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resistente en la defensa de estas categorías se desprende del hecho de que titulara su 
libro autobiográfico como Destino y voluntad. 

La posibilidad permanentemente abierta, la última palabra del libro de 1931, era que 
el ser humano se acordara de sí mismo, algo que recuerda la sentencia de Blumenberg 
de no entregar nada de lo humano, de no dar lo humano por perdido. Esta operación era 
la que subyacía a la afirmación de la historicidad humana, la afirmación de que entre 
nuestro pasado animal y este futuro técnico no se abre un esfuerzo inútil, sino una 
verdadera historia constituyente. Cuando la pesadilla nazi pasó, cuando la forma en que 
se concretó sin límites la administración técnica de lo humano se hundió en la derrota 
de una guerra que la propia técnica había desplegado como total, entonces era el 
momento de asegurar la historicidad. Y esa era la función que debía cumplir Origen y 
meta de la historia, mostrarnos la consistencia de un proceso que no había sido un 
sueño, ni una ilusión, sino la obra común de la humanidad. Esa fenomenología de la 
historia adquiría así la función optimista: ayudaba a tener confianza en la libertad del 
presente desde la comprobación de que la «totalidad de la historia humana» estaba 
atravesada por esa experiencia compartida y mundial de libertad. Esa «imagen total 
unitaria y conexa de la historia de la humanidad» solo se conquistaba desde la 
identificación de ese tiempo axial en el que por doquier se había identificado la misión 
del espíritu. 

Ese «por doquier» que revelaba el espíritu en el ser humano tenía una referencia muy 
precisa: el momento fundacional de lo que Max Weber había estudiado en sus Ensayos 
de sociología de la religión como las grandes religiones mundiales. Se trataba del 
origen del movimiento profético israelí, del inicio de las formaciones filosóficas 
griegas, de la predicación de Buda y de Confucio, allá por el 500 antes de Cristo. «ΑἹ ἢ 
tiene su origen el hombre con el que vivimos hasta hoy» [17]. La humanidad entera 
había identificado una idea normativa de ser humano, de su potencia y de su 
impotencia, de sí mismo y de sus límites [17] en una especie de autoconciencia 
averroísta que testimoniaba la realidad de un origen común y hacía presentir el 
horizonte de una meta común, que Jaspers seguía pensando como el reino de los fines 
kantiano, «la armonía de las almas» [14]. Pero aunque la meta era representada al modo 
kantiano, el origen era representado al modo weberiano: «En esa época se constituyen 
las categorías fundamentales con las cuales todavía pensamos y se inician las religiones 


mundiales de las cuales viven los hombres» [18]. Era el final de la época de la 
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mitologización y el ingreso en la época de la espiritualización. La norma de esta época 
es la reflexión sobre la situación sociológica, la identificación de la crisis, la propuesta 
de la acción. A esto se le llama ya existencia histórica. Como tal es una estructura 
universal [20-25]. No es una simple coincidencia [31]. Para Jaspers esa universalidad 
permite asumir que ahí se dio una revelación de lo trascendente. «Es como si Dios 
avisara por la lengua de la historia [pp. 82/106] universal contra la pretensión de 
exclusividad» [43]. Como si siguiera las pistas de Freud, Jaspers está muy interesado en 
la idea de un Dios que no puede tener una traducción imperial, que parte de una unidad 
concreta y plural de la humanidad y se ejerce mediante una «ordenación jurídica del 
mundo» [48] o una «unidad de la existencia jurídicamente ordenada» [51]. 

Vemos así que, al margen de esta meta kantiana del reino de los fines, con su apertura 
a la Divinidad común, lo que desea identificar Jaspers es el momento actual de aquello 
que se dio en el tiempo-eje de la humanidad. En efecto, ahora somos conscientes de que 
la historia universal solo se abrió desde su mismo origen bajo la forma de la pluralidad. 
Este hecho, que Weber había fundado en sus Ensayos de sociología de la religión, 
ahora mostraba toda su relevancia geoestratégica tras una guerra mundial imperial. Ya 
no hay más historias locales, como se fundaron en aquel lejano tiempo eje. Ahora ya 
sabemos que esa refracción es lo que constituye realmente la «verdadera historia 
universal». Allí emergió Grecia, Israel, India y China. Esa pluralidad había tenido 
durante un largo tiempo un significado particularizador y había reclamado las formas 
imperiales de unificación. Ahora sabíamos que esa pluralidad anclada en la revelación 
de lo divino es la verdadera fisonomía de la historia universal. El final de la II Guerra 
Mundial reclamaba el final del eurocentrismo. Ese era el complemento de la «época 
técnico-científica», el que limitaba la unicidad homogeneizadora de la técnica. Que 
Jaspers hable de esta época como la prometeica es algo que le acerca al espíritu 
epimeteico de Carl Schmitt tanto como el pluriversum sustancial de una historia 
compartida desde el origen. A través de los abismos que ahí se abrían, Jaspers atisbaba 
los verdaderos hombres del futuro [51]. 

No podemos en el curso de esta breve reseña desplegar el argumento del libro ni 
tantos interesantes detalles que emergen por doquier y que revelan la prehistoria de 
tantos asuntos centrales de nuestro presente (como ejemplo, el problema de China tal y 
como lo veía De Groot en su libro Universismus).2 La época actual en todo caso venía 


descrita por la dialéctica entre la técnica y la ciencia universales, por un lado, y la 
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huella de aquel tiempo eje que marcó la fisonomía de chinos, indios, europeos y 
semitas, por otro. Lo que resultara de esa dialéctica «todavía no lo podemos entrever» 
[208]. Pero en todo caso era el futuro de la historia y no podría explicarse solo desde la 
misma tecnociencia. Esta era la impresión de Jaspers y con ella vamos a acabar esta 
reseña, invitando al lector a que rellene las lagunas que hemos dejado abiertas en esta 
argumentación. En efecto, Jaspers pensó que, ante la presión de la tecnociencia 
homogeneizadora, se tendría la necesidad de remontarse a los orígenes [209]. Por eso 
en la página central de su libro aseguró que «el profundo fondo de donde procedemos, 
lo auténtico, que estaba escondido bajo el velo [pp. 83/106] de las formaciones 
secundarias, modos de hablar, convenciones e instituciones, tiene que tomar de nuevo la 
palabra. En esta comprensión de nosotros mismos por el conocimiento de aquello de 
donde procedemos, acaso la imagen del gran tiempo-eje de la humanidad sea una vez 
más una de las certidumbres esenciales» [209]. 

Así que finalmente la historia no estaba acabada. Y mientras eso sucediera, el espíritu 
y la libertad no habían perdido la batalla. En cada derrota podía descubrirse algo en lo 
que antes no se había reparado, como tras 1945 se descubría el tiempo-eje. La historia 
discurría de lo infinito a lo infinito y el pasado era una latencia que sería preciso 
aprender a manejar para propiciar el futuro abierto que define. Si buena parte del 
pensamiento del siglo xx ha consistido en descargarse de la historia para abrir nuevas 
posibilidades, y marchar a la búsqueda de un Ser que las encierre todas, Jaspers se ha 
negado a esa posibilidad: siempre estamos dentro de la historia. Las diferentes opciones 
de superar la historia se daban como formas de vivir suprahistórico, pero siempre en la 
historia. Por eso, con agudeza que requiere ser pensada hasta el final, y que encierra su 
distancia radical de Heidegger, Jaspers aseguró que «todo intento de remontarnos sobre 


la historia se convierte en engaño cuando abandonamos la historia» [402]. 


José Luis Villacañas 
Universidad Complutense de Madrid [pp. 84/106] 


9 Este es otro aspecto por el que editar a Jaspers debería ser algo más que recoger las viejas traducciones. Un 
mínimo aparato de notas relativas a los libros que Jaspers cita podría ser muy interesante y orientar al lector. 
En este caso, hablamos de un libro importante en la aproximación occidental a China, el de Jan Jacob Maria de 
Groot: Universismus. Die Grundlage der Religion und Ethik, des Staatswesens und der Wissenschaften Chinas 
(Berlín, Reimer, 1918). 
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LIBROS RECIBIDOS 


Arendt, Hannah, Hombres en tiempos de oscuridad, 


Barcelona, Gedisa, 2017, 286 pp. 


Las figuras sobre las que Hannah Arendt reflexiona en este libro (reedición 
conmemorativa para el 40 aniversario de la editorial) tienen en común tan solo la época 
que les tocó vivir. ¿Cuáles fueron las respuestas de Karl Jaspers, Juan XXIIl, Isak 
Dinesen, Walter Benjamin, Hermann Broch o Bertolt Brecht, entre otros, a las 
condiciones externas del mundo durante la primera mitad del siglo XX, con sus 
catástrofes políticas, sus desastres morales y su sorprendente desarrollo en las artes y las 
ciencias? Hannah Arendt se acerca a estos bien conocidos personajes guiándose por su 
concepción filosófica acerca de lo que puede y debe saber un ser humano. No hay que 
hurgar en las intimidades de las personas para captar los rasgos que los hacen únicos e 
inmortales. Con una excepcional capacidad de percepción de las cualidades humanas 
más inconfundibles y profundas, Arendt señala su manera de estar presentes en el 
mundo, de mostrarse a la luz pública, ya sea en sus obras o en sus actos. Nos muestra 
con precisión y sin eufemismos en qué medida estas figuras lucharon, se tambalearon y 
tropezaron debido a sus circunstancias y su demonio particular, para ser, después de 


todo y a veces a pesar de ellos, fieles a sí mismos y a sus aspiraciones más profundas. 


Bobbio, Norberto, Locke y el derecho natural, 


Tirant lo Blanc, 2017, 202 pp. 


El contenido de este texto puede considerarse una mirada y una lectura más atentas de 
las obras políticas de Locke para acreditar su espesor conceptual y encuadrarlas en la 
historia de las teorías ¡usnaturalistas. El libro está articulado en tres partes. La primera 
consta de un discurso de carácter general sobre ¡usnaturalismo, sirviendo de premisa al 
estudio y la comprensión del iusnaturalismo de Locke. La segunda parte es el estudio 


pormenorizado del pensamiento iusnaturalista de Locke, a partir de los escritos 
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juveniles hasta los de la madurez; en ella se examinan el sentido y las consecuencias de 
su ¡usnaturalismo. La última parte explica los importantes aspectos del sistema político 
y jurídico de Locke sobre la base de sus fundamentos iusnaturalistas y con la finalidad 
de resaltar el nexo entre su lusnaturalismo y su teoría de gobierno. Por primera vez 
traducida del italiano al español, [pp. 85/106] el lector encontrará una versión rigurosa, 
fidedigna y en la que trasluce el siempre agudo y actual análisis de Bobbio sobre uno de 


los más grandes pensadores europeos. 


Bourdieu, Pierre, El camp polític. Nous desafiaments a la democracia al segle XXI, 


Barcelona, Gedisa, 2017, 176 pp. 


¿Se puede callar cuando se divisa un peligro? La respuesta a esta pregunta es, 
ciertamente, moral y política. En la conferencia que dictó en Lyon el 11 de febrero de 
1999 y que constituye el núcleo de esta obra, Pierre Bourdieu la responde, 
preferentemente, en calidad de sociólogo. Centradas en el «campo político», sus 
propuestas van perfilando progresivamente el significado de esta noción, lo que permite 
captar las condiciones de dominación política y lo que supone el silencio de las 
multitudes, y también lo que se puede conseguir con la fuerza crítica de la ciencia. Las 
investigaciones en que se basa su respuesta son evocadas por Philippe Fritsch en una 
introducción donde se evidencian los sucesivos hallazgos y donde se repasan tanto la 
continuidad como la diversidad de esta problemática. Estos trabajos de investigación 
son evocados, una vez más, a lo largo de la transcripción de la entrevista que, ese 
mismo día, Pierre Bourdieu concedió a Philippe Fritsch y que trató sobre las relaciones 
entre las ciencias sociales y la política. En último lugar, estos mismos trabajos son 
directamente recordados por los cuatro textos inéditos que reúne el volumen en su parte 
final, y que dan constancia de una misma preocupación y de la variedad de registros 


para su enunciación. 


Critchley, Simon, La fe de los que no tienen fe. Experimentos de teología política, 


Madrid, Ed. Trotta, 2017, 256 pp. 


Una de las notas dominantes del pensamiento contemporáneo es el retorno de lo 


religioso, eco de una realidad política caracterizada por los avatares de una nueva 
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guerra de religión. Parece que la «era secular» hubiera dado paso a un período distinto 
en el que la acción política resulta ser una derivada directa del conflicto metafísico. 
Afrontar esta situación exige dilucidar los lazos que unen política y religión en su 
peligrosa interdependencia en forma de violencia. Es lo que pretenden estas 
«indagaciones histórico-filosóficas», variaciones de la tesis atrevida que ve en la 
modernidad una serie de metamorfosis de la sacralización en vez de un proceso de 
secularización. 

Con erudición, talento y algo de provocación, Simon Critchley emprende una múltiple 
lectura: desde las paradojas de la religión civil en Rousseau, pasando por los retos 
políticos que plantea el retorno del mesianismo paulino en Heidegger, Taubes, 
Agamben y Badiou, o las implicaciones de lo político y el pecado original en Carl 
Schmitt y John Gray, hasta la tradición del anarquismo místico y su propio debate con 
Slavoj Zizek sobre la resistencia [pp. 86/106] y los límites de la no violencia, para 
terminar, de la mano de Kierkegaard, con algunas reflexiones sobre la demanda infinita 


de una política del amor. 


Cruz, Manuel, La flecha (sin blanco) de la historia, 


Barcelona, Anagrama, 2017, 232 pp. 


Intentar pensar hoy en lo que solía llamarse «rumbo de la historia» se ha tornado una 
labor muy complicada. Los tres elementos que componían el eje vertebral del tiempo 
histórico —pasado, presente y futuro— han abandonado su condición de fundamentos de 
inteligibilidad para transformarse en fuentes de perplejidad. A partir de esta percepción, 
el autor emprende la tarea de volver a pensar la función de la memoria, la prioridad de 
la política sobre la historia, el insoportable estrechamiento de nuestro presente o lo que 
podría denominarse la muerte del futuro. En línea con la metáfora aristotélica «Seamos 
con nuestras vidas como arqueros que tienen un blanco», no queda más remedio que 
preguntarse 51, efectivamente, la flecha de la historia, fuera de todo control, vuela por el 
tiempo sin rumbo alguno. El presente texto no hace otra cosa que trasladarle al lector 


esa pregunta. 


Derrida, Jacques, Fuerza de ley. El fundamento místico de la autoridad, 


105 


Tecnos, 2018, 152 pp. 


Este ensayo trata sobre las relaciones entre el derecho y la justicia, pero también entre 
el poder, la autoridad y la violencia. La justicia no se agota nunca en las 
representaciones y las instituciones jurídicas que intentan ajustarse a ella. Lo justo 
trasciende siempre lo jurídico, pero no hay justicia que no deba inscribirse en un 
derecho, en un sistema y en una historia de la legalidad, en la política y en el Estado. 
No quita que, a su vez, el derecho prime sobre la fuerza; este es su deber, no hay 
derecho que no implique por sí mismo su aplicación, una técnica y, en consecuencia, la 
posibilidad de la guerra. Lo recuerda Kant: no hay derecho sin coacción. Lo que 
pretende tener fuerza de ley inscribe así la apelación a la fuerza en el concepto mismo 
de su autoridad. El riesgo de tiranía acecha ya desde el origen de la ley. 

Recuperando una expresión de Montaigne, Pascal hablaba de un fundamento místico 
de la autoridad: «Quien la devuelve a su principio, la aniquila». Y esta aniquilación se 
puede llevar por múltiples vías. De lo que se trata aquí es de analizar esa 
multiplicidad. [pp. 87/106] 


Duby, Georges, El Año Mil. Una interpretación diferente del milenarismo, 


Barcelona, Gedisa, 2018, 224 pp. 


Una sociedad aterrada por la inminencia del fin del mundo: esta imagen del Año Mil 
siguió viva durante muchos siglos e incluso persiste en el presente. Como antídoto 
contra las supersticiones inconscientes, estas primeras décadas del nuevo siglo son más 
que propicias para analizar la mentalidad del final del primer milenio. Con los triunfos 
del humanismo aparecen en el siglo xv las primeras descripciones de los terrores del 
Año Mil, que reflejan el desprecio renacentista por aquella barbarie, opuesta a la 
idealizada antigiiedad clásica. Esta imagen se debe en parte a la poca consistencia de los 
testimonios históricos, pero para obtener un lienzo más preciso, Georges Duby amplía 
el campo de observación, estudiando la franja de algo más de medio siglo que rodea al 
Año Mil. La Europa de entonces salía de una profunda depresión. Sin embargo, para la 
generación que precedió a este cambio de milenio, el grueso del peligro de invasiones e 
infortunios quedó atrás. Se produjo paulatinamente un despertar de la cultura, un 


resurgimiento de la escritura y de la confección de documentos. Este libro se propone 
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presentar y comentar algunos de ellos, para mostrar los reflejos de un Año Mil que se 


vivía, también, como promesa y nueva primavera del mundo. 


Fraguas de Pablo, Rafael, Manual de Geopolítica Crítica, 


Valencia, Tirant Lo Blanc, 2016, 248 pp. 


Manual de Geopolítica Crítica es un libro para la gente. Brinda acceso libre al 
conocimiento de asuntos hasta hoy mismo reservados, de manera exclusiva, a 
estadistas, militares y diplomáticos. Lejos de tal elitismo, este manual se propone atajar 
la ignorancia y la falta de criterio donde los poderosos sepultan intencionadamente a la 
ciudadanía para que padezca indefensa los efectos de guerras, adversidades y golpes de 
Estado por ellos inducidos. El autor, Rafael Fraguas de Pablo, sociólogo, docente y 
periodista, ha vivido sobre el terreno avatares internacionales que han signado con 
sangre y dolor nuestro atribulado mundo. Para eludirlos, desde la experiencia, la 
racionalidad y la crítica de muchas concepciones aún vigentes, el manual ofrece claves 
geoestratégicas con las cuales descifrar, despejar y denunciar el alarmante futuro que 
aquellos preparan. Las lecciones aquí incluidas han sido impartidas en un curso anual 


dirigido por el autor en la Fundación Primero de Mayo de Madrid. [pp. 88/106|] 


García López, Jorge, Borges. La Visita del Dios, 


Valencia, Tirant lo Blanc, 2016, 486 pp. 


Quiero observar al lector que miro con desconfianza los conceptos de la crítica 
literaria. Los historiadores sabemos mucho de esos artilugios conceptuales que exigen la 
aquiescencia, pero que embotan la reflexión. De ahí que el volumen trata de ver a 
Borges como un intelectual que evoluciona elaborando su obra y buscando su sentido 
como creador; no quiero contemplarlo quedando atrapado en su propio mundo y en su 
visión del tiempo. Quiero entender cómo fue eslabonando relatos y colecciones y cómo 
fue pasando de unos a otros para identificar las fases de su evolución estética y de su 
reflexión filosófica. Estudiar la arquitectura de esas colecciones, sus cambios, su 
pertinencia poética; ponerlas en relación con su tiempo histórico y describir cómo 
funciona su estilo literario y las etapas que lo conducen hasta él. Describir la conquista 


de su propia identidad como creador y pensador. 
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James, William, Variedades de la experiencia religiosa. Un estudio de la naturaleza humana, 


Madrid, Ed. Trotta, 2017, 432 pp. 


William James (1842-1910) emprende en esta obra una exploración pionera de la 
religión a la luz de la psicología y de la experiencia individual, sobre todo en sus 
vertientes moral y estética. Sus finos análisis del fenómeno religioso, basados en un rico 
material de testimonios y vivencias, constituyen un momento señalado en la evolución 
de su filosofía del pragmatismo. La traducción de este clásico corre a cargo de José 


Francisco Yvars, y completa la edición un estudio introductorio de Manuel Fraijó. 


Moltmann, Júrgen, Esperanza para un mundo inacabado (Conversación con Eckart Lóhr), 


Madrid, Ed. Trotta, 2017, 96 pp. 


Jiirgen Moltmann encontró la inspiración inicial de su teología en su primera 
experiencia de la realidad de Dios siendo prisionero de guerra en Bélgica entre 1945 y 
1948. Fue una vivencia doble: de Dios como poder de la esperanza y de la presencia de 
Dios en el sufrimiento, temas ambos que conformarán más tarde las dos caras 
complementarias de su teología. 

En conversación con Eckart Lóhr, el teólogo alemán hace ahora un breve pero intenso 
recorrido por las cuestiones principales de su pensamiento, siempre ligado a las 
circunstancias históricas del mundo contemporáneo, y expone las razones de su propia 
esperanza personal. Para Moltmann, el Dios hecho hombre representa, a través del 
sufrimiento y la [pp. 89/106] desolación, el sí al género humano y la protesta más 
enérgica en contra de la muerte. La redención no solo supone la trascendencia sino que 
acontece también en esta tierra: «Dios se ha implicado en esta creación y eso significa 


un despojamiento de Dios» en favor de la responsabilidad humana. 


Rivero, Ángel (ed.), Geografía del populismo. Un viaje por el universo del populismo desde sus 
orígenes hasta Trump, 


Madrid, Tecnos, 2017, 456 pp. 


El populismo, en una percepción común no muy lejana, formaba parte de las 
patologías endémicas pero no graves de las democracias. La connotación negativa del 


término deriva de que, desde el nacimiento de la democracia en el mundo antiguo, esta 
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se ha visto asediada de forma permanente por los intentos de manipulación de 
demagogos y charlatanes que halagando las pasiones del pueblo buscan dar curso a su 
poder personal. El populista es sinónimo de demagogo y este es tan común en las 
democracias que su presencia a nadie sorprende. 

El populismo es pues un elemento consustancial a la democracia, ya que el político 
populista siempre ha formado parte de su paisaje: el que busca avivar el rescoldo de los 
temores sociales para hacer de ello su medro. Puesto que el recurso es conocido, su 
usuario generalmente carece de credibilidad, salvo en condiciones excepcionales. Sin 
embargo, más allá de la figura del demagogo, este endemismo de la democracia puede 
dar lugar a epidemias verdaderamente preocupantes, como cuando el populismo se 
convierte en el proyecto político de un partido que goza de audiencia entre los 
ciudadanos. Entonces deja de ser un recurso individual para concentrar un poder 
político sobresaliente: el endemismo más o menos benigno se convierte en una amenaza 
mortífera para la democracia. 

Este es el tema de nuestro tiempo y esta obra aspira a enfrentarlo desde una geografía 
total del populismo y cubrir así un hueco evidente en la bibliografía internacional de 


este fenómeno. 


Sánchez Meca, Diego, El itinerario intelectual de Nietzsche, 


Madrid, Tecnos, 2018, 296 pp. 


El objetivo de este libro es tan fácil de señalar como seguramente difícil de lograr y de 
cumplir: hacer ver las líneas de fuerza que dan unidad y sentido a la evolución del 
pensamiento de Nietzsche a través de la enorme cantidad y heterogeneidad de sus 
apuntes, proyectos, materiales y obras publicadas. Hemos tratado, por tanto, de 
desarrollar aquí una hipótesis de organización para toda la complejidad del itinerario 
intelectual de Nietzsche, recogiendo de forma unificada las introducciones generales 
que preceden a cada uno de los volúmenes de la edición de las Obras Completas de 
Nietzsche y al primer volumen de [pp. 90/106] los Fragmentos Póstumos publicadas 
por la editorial "Tecnos. De este modo, el lector puede tener una panorámica del 
itinerario intelectual de Nietzsche que le puede ser útil para orientarse en la complejidad 


asistemática que constitutivamente le es propia al pensamiento de este autor. 
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Villoro, Juan, La utilidad del deseo, 


Barcelona, Anagrama, 2017, 384 pp. 


Los hermanos Grimm ampararon sus cuentos bajo el lema: «Entonces, cuando desear 
todavía era útil». Hubo una remota arcadia en la que las hadas recompensaban la 
esperanza. Novelista, dramaturgo, autor de cuentos infantiles, Juan Villoro entiende la 
lectura como un regreso al momento esquivo y meritorio en que el placer tiene su 
oportunidad. 

La utilidad del deseo prosigue la aventura iniciada en los libros de ensayos Efectos 
personales y De eso se trata, también en Anagrama. En esta nueva escala, Villoro se 
ocupa, entre otros temas, de la inagotable isla de Daniel Defoe, la celeridad y la culpa 
en Nikolái Gógol, el arte de condenar de Karl Kraus, la empatía de la pluma con el 
bisturí, la fábula de la conciencia de Peter Handke, las insólitas semejanzas entre los 
incomparables Ramón López Velarde y James Joyce, los enigmas de la traducción, la 
tensión entre verdad y mentira en Gabriel García Márquez y las cartas privadas de Julio 
Cortázar, Juan Carlos Onetti y Manuel Puig; lo hace con un rigor y una hondura 
siempre aliados a una gozosa fluidez. 

Rodrigo Fresán ha señalado que las raíces de un escritor no están en el suelo sino en 
las paredes: son los libros que ha leído. Este volumen abre las puertas de una casa para 
conocer el revés de una trama: las lecturas que han formado a un autor; un autor, Juan 
Villoro, que en La utilidad del deseo despliega una mezcla triunfal de erudición, 
inteligencia y originalidad de mirada que contagia al texto (y al lector) del mismo 


apasionamiento que ha llevado a escribirlo. 


Zafra, Remedios, El entusiasmo. Precariedad y trabajo creativo en la era digital, 


Barcelona, Anagrama, 2017, 264 pp. 


El entusiasmo es un libro generacional sobre quienes nacieron a finales del siglo xx y 
crecieron sin épica pero sí con expectativas, hasta que la crisis sentó las bases de un 
nuevo escenario que se ha hecho estructural: el escenario de la precariedad y la 
desilusión. Un libro, pues, con vocación de época, un ensayo sobre el sujeto precario en 
los trabajos culturales, creativos y académicos contemporáneos en el marco de la 


agenda neoliberal y el mundo en red. Un ensayo que se pregunta cómo la vocación y el 
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entusiasmo son instrumentalizados hoy por un sistema que favorece la ansiedad, el 
conflicto y la dependencia en beneficio de la hiperproducción y la velocidad 
competitivas. [pp. 91/106] 

La burocratización de la vida de los trabajadores culturales corre el riesgo de 
neutralizarlos, anulando a los sujetos que debieran dedicarse a investigar y crear, 
cansándolos de antemano para aliarse y reivindicar, pero también apagando su pasión 
intelectual. El riesgo es la pérdida de lo más valioso: la libertad que convierte a la 
creatividad humana en algo transformador. Y haciendo uso de esa libertad, justamente, 
El entusiasmo retrata las formas de precariedad desde lo pequeño, entrelazando la 
descripción etnográfica con la literaria, de forma que personajes imprevistos, más 
propios de una novela, entran en juego para reflejar la complejidad del escenario y las 
contradicciones de nuestro tiempo. 

Los caminos del diálogo y del pensamiento profundo no suelen funcionar en las redes 
rápidas y en los tiempos precarios, requieren pausa, tolerancia a la ambigiúedad, 
negociación, empatía..., pero se sugiere aquí que tal vez sean los verdaderamente 
revolucionarios para quienes crean. Estos procesos de toma de conciencia y frustración 
describen a una generación de personas conectadas que navegan en este inicio de siglo 
entre la precariedad laboral y una pasión creativa que les punza (por sentirla, por 


haberla sentido, por estar perdiéndola). [pp. 92/106] 
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NORMAS DE PUBLICACIÓN 


Argumenta Philosophica es una revista internacional de carácter científico y de 
investigación filosófica que se publica semestralmente y se dirige a un público 
universitario. 

Son temática primordial de la revista las disciplinas clásicas de la filosofía y su 
historia: metafísica, epistemología, lógica, ética, filosofía de la ciencia y de la mente, 
antropología, filosofía de la religión, estética o filosofía de la historia. Asimismo 
también acoge consideraciones teóricas sustanciales en relación a otras disciplinas 
humanísticas o relacionadas con ellas (psicología, sociología o antropología, por 
ejemplo). 

La revista contiene dos tipos de trabajos de autor: artículos y recensiones. Los 
artículos deben ser originales e inéditos y estar escritos en castellano o inglés. Las 
recensiones, por el contrario, solamente se publican en castellano. Los artículos no 
sobrepasarán las 7.500 palabras (notas y bibliografía incluidas), mientras que la 
extensión máxima de las recensiones no sobrepasará las 1.800 palabras. 

Las propuestas de artículos y recensiones deberán ser enviadas a la dirección 
electrónica de la Redacción de la revista (argumentaO herdereditorial. com) en un 
fichero en formato Word. Se puede adjuntar, si se desea, el CV académico del autor. 

Cada propuesta de artículo debe ir acompañada de un breve resumen del mismo y 
cinco palabras clave. Ambos estarán en castellano e inglés para los artículos en 
castellano, y solamente en inglés si el artículo está escrito en lengua inglesa. 

Los datos personales y académicos del autor deben presentarse al final del artículo. 
Deben constar nombre y apellidos, la institución de procedencia y una dirección 
electrónica vigente. 

Los originales recibidos se someterán anónimamente al informe de dos especialistas 
externos designados por el Consejo de Redacción, que asimismo se reserva el derecho 
de publicación. Se comunicará razonadamente a los autores la eventual aceptación, 


petición de modificaciones o rechazo de sus trabajos en el plazo máximo de seis meses. 
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La composición final de cada uno de los números deberá contar con la aprobación del 
Consejo de Redacción, que se reunirá antes del cierre de edición de cada número. 

Cada uno de los árbitros deberá evaluar la originalidad, el rigor académico y la 
metodología, la bibliografía y el estilo del artículo, antes de proceder a recomendar o 
rechazar la publicación o solicitar modificaciones. Se le facilitará un modelo de informe 
para que haga llegar sus valoraciones al Consejo de Redacción. En caso de disparidad 
de las opiniones de los árbitros el Consejo se reserva la potestad de buscar una tercera 
opinión. 

Al entregar su texto a la redacción de ARGUMENTA el autor cede automáticamente a 
Herder Editorial S.L y renunciando a cualquier remuneración económica, los derechos 

[pp. 95/106] de publicación de su artículo o reseña en el idioma en que lo ha hace en la 
revista a ARGUMENTA de forma exclusiva durante DOS años a partir de la fecha de 


su publicación. 


PAUTAS DE FORMATO DEL TEXTO 


1. Los manuscritos deberán entregarse como documentos de Word en formato 
«doc. 

2. Es preferible que todos los colaboradores trabajen con el tipo Times New 
Roman, cuerpo 12 con interlineado de 1,5. 

3. Para que la conversión de estos archivos al programa de compaginación no 
genere problemas, rogamos que el documento esté lo más limpio posible de 
formatos y que no se utilicen las funciones de Word de formateo u hoja de 
estilo, campo, comentario, etc. De este modo, se ruega: que todo el texto, ya 
se trate de texto seguido, titular o cita, use el formato «normal» y no se utilice 
entonces la función automática del programa para titulares, etc.; que la 
alineación sea justificada; que se disponga el texto en una sola columna; que 
no se utilicen tabuladores para crear espaciados especiales o sangrías en la 


primera línea de párrafo; que no se realicen particiones forzadas de palabras. 


BIBLIOGRAFÍA 


Es preferible seguir para todos los casos el libro de estilo de Herder Editorial: 
a) Obra de referencia o monografía: 


APELLIDOS (en versalitas), Iniciales del Nombre (sin separar) [año edición idioma 
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original, si se conoce, entre corchetes] Título (cursivas), Ciudad (en castellano, 
según topónimos), Editorial, colección (si la hay), (número edición, si lo hubiere, en 
voladita), Año última edición. 

PLOUX, S.P. [1954] Dynamique d'une population traditionelle, vol. 2, París, INED, 
1982. 

Si se conoce y/o se quiere añadir el nombre del traductor, éste debe ir tras el título. 
Obra con traducción o edición en castellano: 

ΘΈΜΕΝΟΝ, M.A., et al., Prehistoric Technology, Bath, Adams ὅς Dart, 1964 [trad. 
cast.: Tecnología prehistórica, Madrid, Akal, 1981]. 
b) Obras de un mismo autor: 

Las obras del mismo autor, sean artículos o libros, se pondrán por orden cronológico, 
y en caso de existir dos del mismo año, se ordenarán por orden alfabético. El nombre de 
autor no debe repetirse, inclusive las obras en edición, coordinación o dirección. Se 
utilizará un guión largo: 

PLOUX, S.P. [1954] Dynamique d'une population traditionelle, vol. 2, París, INED, 
1982, pp. 150ss. 

—, Approche archéologique de la variabilité, tesis doctoral, Universidad de París X, 
1998. [pp. 96/106] 

En el caso de que la obra sea de varios autores se desarrollan todos ellos (en 
bibliografía separados por ; salvo los dos últimos, con una y) y se coloca después de las 
Obras del mismo autor antes citadas con una raya: 

ALDEA VAQUERO, Q., «Iglesia y Estado en la España del siglo XVII (Ideario político- 
eclesiástico)», Miscelánea Comillas XXXVI (1961), pp. 143-545. 
— (ed.), España y Europa en el Siglo XVII. Correspondencia de Saavedra Fajardo, 
2 vols., Madrid, CSIC, 1986-1991. 
— et al., La educación en la España moderna (siglos XVI-XVIH), Madrid, SM 
Editor, 1992. 
—, Política y religión en los albores de la Edad Moderna, Madrid, Real Academia 
de la Historia, 1999. 
ALDEA VAQUERO, Q.; MARÍN MARTÍNEZ, T. Y VIVES GATELL, J. (dirs.) Diccionario 
de Historia Eclesiástica de España, 4 vols., Madrid, CSIC, 1972. 

En el caso de que el volumen tenga un gran número de autores (y ninguno actúe de 


coordinador, editor o director) se utilizará la abreviatura VV.AA.: 
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VV. AA., Poderes públicos en la Europa medieval. Principados, reinos y coronas, 
XXUI 
Semana de Estudios Medievales de Estella, Pamplona, Gobierno de Navarra, 1997. 
51 la obra tiene varios volúmenes y cada uno de ellos tiene entidad individual entonces 
cada volumen será citado de manera individual: 
PAUL, J., La Iglesia y la cultura en Occidente (siglos IX - ΧΙ). 1. La santificación del 
orden temporal y espiritual, Barcelona, Labor, colección Nueva Clío, 1988. 
—, La Iglesia y la cultura en Occidente (siglos IX - ΧΗ). H. El despertar evangélico y 
las mentalidades religiosas, Barcelona, Labor, colección Nueva Clío, 1988. 
c) Artículos: 
Se citarán de la siguiente manera: 
1. Si procede de un libro colectivo: 
APELLIDOS (en versalitas), Iniciales Nombre (sin separar), «Título», en Nombre 
(abreviado siempre), Apellidos, Título, Ciudad, Editorial, (número de la edición, si 
lo hubiere) Año, pp. 
BURKE, P., «A Civil Tongue: Language and Politeness in Early Modern Europe», 
en P. Burke, B. Harrison y P. Slack (eds.), Civil Histories. Essays Presented to Sir 
Keith Thomas, Oxford, Oxford University Press, 2000, pp. 31-48. 
2. 51 procede de una revista: 
APELLIDOS, Nombre (abreviado siempre)., «Título», Título de la revista (cursiva) 
Número (año), pp. 
BURKE, P., «Proyectar la historia de la autobiografía», Cultura escrita y sociedad 1 
(2005), pp. 49-51. 
3. Si procede de un periódico: 
APELLIDOS, Nombre (abreviado siempre)., «Título», Título, Fecha (día, mes y 
año), pp. [pp. 97/106] 
Vicent, M., «Elegía», El País, 14 de enero de 2007, p. 68. 
Glantz, M., «Un Apocalipsis de bolsillo», El País, Babelia, 24 de septiembre de 
2005, p. 15 
d) Obra de referencia, monografía o trabajo monográfico en internet. Se citará de la 
siguiente manera: 
APELLIDOS (en versalitas), Iniciales Nombre (sin separar), Título (en cursivas), 


Ciudad (si se conoce, si no, no aparece), Editorial (si se conoce, si no, no aparece), 
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Año (si se conoce, si no, no aparece) [dirección de internet]. 
MARTINEZ RUIZ, E., Renacimiento y humanismo, Liceus, Servicios de Gestión y 
Comunicación, 2004 [www.liceus.com]. 
BURKE, P., Lost (and Found) in Translation: A Cultural History of Translators and 
Translating in Early Modern Europe, NIAS. Netherlands Institute for Advanced 
Study in the Humanities and Social Sciences / Institute of the Royal Netherlands 
Academy of Arts and Sciences, 2005 [http://www.nias.knaw.nl/en]. Calderón de la 
Barca, P., La vacante general, Alicante/Madrid, Biblioteca Virtual Miguel de 


Cervantes! Fundación José Antonio de Castro, 2006 [www.cervantesvirtual.com)]. 


NOTAS A PIE DE PÁGINA 


Las llamadas a nota al pie en el cuerpo del texto se escribirán preferiblemente en 
negrita y superíndice (voladita), en el lugar que le corresponda. Hay que asegurarse de 
que las llamadas de nota son correlativas y se corresponden con el texto de la nota 
correspondiente. Las llamadas de notas (asteriscos o número voladito) se colocan detrás 
del símbolo de puntuación al que preceden sin espacio en blanco. 

Las notas del autor se indican con (N. del A.), las del traductor (N. del T.) y las del 
editor (N. del E.), todas ellas en cursiva y con el punto antes del paréntesis. 

Se referenciarán con dos cuerpos menos que el texto general (por lo general Times 
10). Con misma sangría de párrafo y un espacio antes del texto de la nota. Espacio 
simple. 

Modelo: 

Iniciales del Nombre (sin separar). Apellidos (sin versalitas), [año edición idioma 
original, si se conoce, entre corchetes] Título (cursivas), Ciudad (en castellano, 
según topónimos), Editorial, colección (si la hay), (número edición, si lo hubiere, en 
voladita), Año última edición. 

Ejemplos: 

S. P. Ploux, [1954] Dynamique d'une population traditionelle, vol. 2, París, INED, 
1982. 

* Se pondrá op. cit. (en cva.) si la obra ya se ha citado con anterioridad y no hay 
ninguna otra obra citada del mismo autor en todo el libro: 

S. P. Ploux, op. cit. [pp. 98/106] 


* Se pondrá el título del libro y cit. (en rda.) si la obra ya se ha citado con 
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anterioridad y hay otras obras citadas del mismo autor en el libro: 

δι P. Ploux, Dynamique d'une population traditionelle, cit., pp. 115-125. 

En el caso de los artículos se utiliza el mismo esquema que el de la bibliografía, 
poniendo también la inicial del autor antes del apellido: 

Nombre (abreviado siempre)., APELLIDOS, «Título», Título de la revista (cursiva) 
Número (año), pp. [pp. 99/106] 
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SUBMISSION GUIDELINES 


Argumenta Philosophica is an international scholarly journal dedicated to research in 
philosophy. Published twice a year, ARGUMENTA is a forum for members of the 
academic world. 

The journal focuses on the classic discipline of philosophy and its history, namely 
metaphysics, epistemology, logic, ethics, philosophy of science and mind, 
anthropology, philosophy of religion, aesthetics and philosophy of history. It also 
features important theoretical works from other disciplines in the humanities and related 
fields (e.g. psychology, sociology or anthropology). 

The journal accepts two types of original works: articles and reviews. Articles must be 
original and not published elsewhere, and written in Spanish or English. Reviews, by 
contrast, are only published in Spanish. Articles should not exceed 7,500 words 
(including footnotes and bibliography), and reviews should be no longer than 1,800 
words. 

Proposals for articles and reviews should be sent via email to the Journal's editorial 
department (argumenta O herdereditorial.com) in a Word file. If you wish, submissions 
can be accompanied by the author”s curriculum vitae. 

Proposals for articles should be accompanied by a brief summary of the article and 
five keywords, Both the summary and keywords should be written in Spanish and 
English for Spanish articles and written in English 1f the article itself will be written in 
English. 

The author”s personal details and academic information must be included at the end of 
the article. This information must include the author?s name and surname, the name of 
the institution and a current email address. 

Original manuscripts shall be evaluated in a blind review process by two external 
experts appointed by the Editorial Board. The Editorial Board reserves the right to 
publish the work. The authors will be informed as to the acceptance, request for 


changes or rejection of their manuscripts within six months. The final composition of 
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each of the journal issues must first be approved by the Editorial Board, which shall 
meet before the issue closing date. 

Each referee will evaluate originality, academic rigour, methodology, bibliography 
and style of the manuscript, either recommending or rejecting publication or requesting 
changes. They will prepare a standard report detailing their evaluation of the manuscript 
which will then submitted for review by the Editorial Board. In the event of 
disagreement between referees, the Board reserves the right to seek out a third opinion. 

When you submit your manuscript to ARGUMENTA, the author automatically grants 
Herder Editorial S.L. the right to publish his/her article or review in the language 1t was 
submitted to ARGUMENTA and the Encyclopaedia Herder, waiving any economic 
rights to his/her work. This assignment of rights is exclusive and has a validity of TWO 


years after the article publication date. [pp. 100/106] 


MANUSCRIPT FORMAT INSTRUCTIONS 


1. All manuscripts must be submitted as a Word file in .doc format. 

2. Authors should use Times New Roman, 12-point type, 1.5 line spacing. 

3. To ensure that the conversion of the manuscript file by our document 
processing programme does not cause formatting issues, the manuscript 
should have clear formatting, 1.e. free of styles, fields, comments, etc. We 
request that all text, including headings, quotes, etc. use this “clear style” 
format. In particular, authors should: refrain from using the automatic heading 
function; ensure that all text 15 justified and laid out in a single column; refrain 
from using the tab key to create irregular spacing or indentations at the 


beginning of paragraphs; ensure that there are no forced word breaks. 


BIBLIOGRAPHY 


For all submissions, it is preferable to follow the Herder Editorial style guidelines 
outlined below: 
a) Reference work or monograph 
SURNAME(S) (in small caps), initials of first name (no spaces) [year of publication 
in original language, 1f known, between square brackets] Title (in italics), City 
(place name in English), Publishing company, collection (1f 1t exists), (edition 


number in superscript), year of most recent edition. 
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PLOUX, S.P. [1954] Dynamique d'une population traditionelle, vol. 2, París, INED, 
1982. 

If the translator is known and/or 1 you wish to add the translator?s name, this should 
be placed after the title. English/Spanish translation or edition: 

ΘΈΜΕΝΟΝ, M. A., et al., Prehistoric Technology, Bath, Adams ὅς Dart, 1964 
[Spanish trans.: Tecnología prehistórica, Madrid, Akal, 1981]. 
b) Two or more works by the same author: 

Articles or books by the same author should be listed in chronological order. If two 
items have the same year, they should be listed alphabetically. Do not repeat author 
names, even for works that are pending publication or those for which the author 
appears as coordinator or editor. Use an em dash instead: 

PLOUX, S.P. [1954] Dynamique d'une population traditionelle, vol. 2, París, INED, 
1982, pp. 150ss. 

—, Approche archéologique de la variabilité, PhD Dissertation, University of Paris 
Xx, 1998. 

If the work has two or more authors, include each name (separated by a semi-colon 
except for the last two names, which are separated by an *8”), and listed below works 
by the same author previously listed with an em dash: 

ALDEA VAQUERO, Q., «Iglesia y Estado en la España del siglo XVI (Ideario 
político-eclesiástico)», Miscelánea Comillas XXXVI (1961), pp. 143-545. [pp. 
101/106] 

— (ed.), España y Europa en el Siglo XVI. Correspondencia de Saavedra Fajardo, 
2 vols., Madrid, CSIC, 1986-1991. 

— et al., La educación en la España moderna (siglos XVI-XVIH), Madrid, SM 
Editor, 1992, 

—, Política y religión en los albores de la Edad Moderna, Madrid, Real Academia 
de la Historia, 1999, 

ALDEA VAQUERO, Q.; MARÍN MARTÍNEZ, T. 4% VIVES GATELL, 1. (Eds.) Diccionario 
de Historia Eclesiástica de España, 4 vols., Madrid, CSIC, 1972. 

If the work has many authors (and none act as coordinator, editor or supervisor) use 
the acronym VV.AA.: 

VV.AA., Poderes públicos en la Europa medieval. Principados, reinos y coronas, 
ΧΧΠΙ. 
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Semana de Estudios Medievales de Estella, Pamplona, Gobierno de Navarra, 1997. 
If the work is consists of several volumes and each volume is a stand-alone work, then 
cite each volume individually: 
PAUL, J., La Iglesia y la cultura en Occidente (siglos ΙΧ - X11). 1. La santificación del 
orden temporal y espiritual, Barcelona, Labor, colección Nueva Clío, 1988. 
—, La Iglesia y la cultura en Occidente (siglos IX - ΧΗ). H. El despertar evangélico y 
las mentalidades religiosas, Barcelona, Labor, colección Nueva Clío, 1988. 
c) Articles: 
Articles are cited as follows: 
c.1.) (If taken from a collective work): 
SURNAME(S) (in small caps), initials of first name (no spaces), “Title”, in first 
name (always abbreviated), Surname(s), Title, City, Publishing company, (edition 
number, if applicable) Year, pp. 
BURKE, P., “A Civil Tongue: Language and Politeness in Early Modern Europe”, 
in P. Burke, B. Harrison ὧς P. Slack (eds.), Civil Histories. Essays Presented to Sir 
Keith Thomas, Oxford, Oxford University Press, 2000, pp. 31-48. 
C.2.) (If taken from a journal): 
SURNAME(S), First name (always abbreviated)., “Tíitle”, Journal Name (italics) 
Issue number (year), pp. 
BURKE, P., “Proyectar la historia de la autobiografía”, Cultura escrita y sociedad 1 
(2005), pp. 49-51. 
C.3.) (If taken from a newspaper): 
SURNAME(S), First name (always abbreviated)., “Title”, Newspaper name, Date 
(day, month and year), pp. 
VICENT, M., “Elegía”, El País, 14 January 2007, p. 68. 
GLANTZ, M., “Un Apocalipsis de bolsillo”, El País, Babelia, 24 September 2005, 
p. 15. 
d) Reference work, monograph or monographic work online. Online works are cited as 
follows: [pp. 102/106] 
SURNAME(S) (in small caps), initials of first name (no spaces), Title (in italics), 
City (αἴ known), Publishing company (1f known), Year (1f known) [website address]. 
MARTINEZ RUIZ, E., Renacimiento y humanismo, Liceus, Servicios de Gestión y 


Comunicación, 2004 [www.liceus.com]. 
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BURKE, P., Lost (and Found) in Translation: A Cultural History of Translators and 
Translating in Early Modern Europe, NIAS. Netherlands Institute for Advanced 
Study in the Humanities and Social Sciences / Institute of the Royal Netherlands 
Academy of Arts and Sciences, 2005 [http://www.nias.knaw.nl/en]. Calderón de la 
Barca, P., La vacante general, Alicante/Madrid, Biblioteca Virtual Miguel de 


Cervantes! Fundación José Antonio de Castro, 2006 [www.cervantesvirtual.com)]. 


FOOTNOTES 

In-text footnote marks should be typed in bold and superscript, at the relevant location 
in the text. Be sure that in-text footnote marks are consecutive and correspond to the 
numbered footnotes below. Footnote marks (asterisks or superscript number) should be 
placed after the punctuation mark, without a space. 

Footnotes by the author should be indicated by adding (Author”s note), those by the 
translator using (Translator?s Note) and editor using (Editors Note) the first time they 
appear in the text and abbreviated to (AN, TN and EN) thereafter. These notes should 
be written in italics with the punctuation mark placed before parentheses. 

Footnotes should be written in a type that 15 two points smaller than that of the body 
of the text (Times New Roman 10-point). They should use the same paragraph 
indentation with a space before the footnote text. Single spacing should be used. 

Sample Entry: 

Initials of first name (no spaces). Surname(s) (not in small caps), [date of publication 
in original language, 1f known, in square brackets] Title (in italics), City (place name 
in English), Publishing company, name of collection (1f applicable), (edition number 
in superscript, if applicable), Year of most recent edition. 

Examples: 

S. P. Ploux, [1954] Dynamique d'une population traditionelle, vol. 2, París, INED, 
1982. 

* Use Op. Cit. (in italics) for previously cited works, and 1f no other work by the 
same author has been cited in the text: 

S. P. Ploux, op. cit. 

* Include work title and “cit.” (in roman type) for previously cited works, and if 
other works by the same author have been cited in the text: 


S. P. Ploux, Dynamique d'une population traditionelle, cit., pp. 115-125. 


124 


For articles, use the conventions used in the bibliography, adding the author”s initials 
before their surname: 

First name (initials only)., SURNAME(S), “Title”, Journal name (in italics) Issue 
(year), pp. [pp. 103/106] 
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Herder Editorial 


Sentido y existencia Sentido y existencia, la obra principal 
Una ontología realista de Markus Gabriel, aborda el tema de 


la validez y los límites de la ontología 
Markus Gabriel y la metafísica con un extraordinario 
conocimiento tanto de la historia de la 
filosofía como de la moderna teoría de 
la ciencia. 


La ontología moderna, desde Kant, 

ME TERCEE LG] nos ha familiarizado con la idea de que 
«existencia» no es un concepto que 
contribuya a determinar las propiedades 
de un objeto. Pero si la existencia (el ser) 
no es una propiedad del objeto, ¿qué es? 


Sentido 
tido y 
¡st Markus Gabriel se enfrenta a este problema 
exi encia con su ontología de los campos de sentido, 
tesis inherente a un radical «pluralismo 
ontológico». El autor parte de la experiencia 
preontológica de una pluralidad de campos 
de sentido y rechaza la idea de una totalidad 
en la que están insertos los diversos campos 
de objetos, junto con el sentimiento 
oceánico de unidad con ella. Esa unidad 
queda suplantada por una proliferación 
transfinita de campos de sentido. Dicho 
Llerder con toda brevedad, en Sentido y existencia 
Gabriel niega que haya un mundo unitario, 
un mundo que podamos presentar en una 
«imagen» o captar en una «intuición». Con 
ello se abren grietas en conceptos como 
«orden del mundo», «universo», «ciencia en 


Una ontología realista 


MIBLIOTECA DE FILOSOFÍA 


592 páginas 
15,2 x 24,5 cm 
ISBN: 978-84-254-3844-8 


a a sc general» e incluso «razón». 
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Herder Editorial 


El liberalismo del miedo 
Prólogo de Axel Honneth 


Judith Shklar 


Judith Shklar, una de las pensadoras 
más fascinantes de la filosofía política 


E ὁ h del siglo XX, desarrolla en este 
El liberalismo del miedo 


Prólogo de Axel Honneth 


libro una de las ideas centrales de 
su pensamiento, el «liberalismo del 
miedo». 


Su argumento parte de una negación: no 
propone un liberalismo del mejor bien, 

sino el del menor mal. Según la autora, no 
es posible conseguir el bien y la historia 

así lo demuestra: múltiples son los casos 

en los que las poblaciones sufren abusos e 
injusticias por parte de sus gobiernos. Esto 
genera miedo en las personas, y de esta 
experiencia de temor, que es una experiencia 


universalmente compartida, nace su idea de 
un liberalismo no utópico. 


- ; Ls e En esta lúcida y contundente obra, Shklar 
defiende que —puesto que siempre existirán 
q Herder. ἣν ' situaciones de vulnerabilidad— el Estado debe 
FAZ t “ ac 


ofrecer las suficientes garantías que permitan 


E a las víctimas potenciales protegerse contra 
80 páginas 


122x 19,8 cm 
ISBN: 978-84-254-3947-6 
Precio c/ IVA: 11,50 € 


los abusos de poder y, de esta manera, 
minimizar el inevitable daño (físico o moral) 
que se pueda ejercer sobre ellas. 
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VIKTOR El HOMBRE 
FRANKL EN BUSCA 
DE SENTIDO 
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El hombre en busca de sentido 


Frank], Viktor 
9788425432033 
168 Páginas 


Cómpralo y empieza a leer 


*Nueva traducción*"El hombre en busca de sentido" es el estremecedor relato en 
el que Viktor Frankl nos narra su experiencia en los campos de 
concentración.Durante todos esos años de sufrimiento, sintió en su propio ser lo 
que significaba una existencia desnuda, absolutamente desprovista de todo, 
salvo de la existencia misma. Él, que todo lo había perdido, que padeció hambre, 
frío y brutalidades, que tantas veces estuvo a punto de ser ejecutado, pudo 
reconocer que, pese a todo, la vida es digna de ser vivida y que la libertad 
interior y la dignidad humana son indestructibles. En su condición de psiquiatra y 
prisionero, Frankl reflexiona con palabras de sorprendente esperanza sobre la 
capacidad humana de trascender las dificultades y descubrir una verdad profunda 
que nos orienta y da sentido a nuestras vidas.La logoterapia, método 
psicoterapéutico creado por el propio Frankl, se centra precisamente en el sentido 
de la existencia y en la búsqueda de ese sentido por parte del hombre, que 
asume la responsabilidad ante sí mismo, ante los demás y ante la vida. ¿Qué 
espera la vida de nosotros?El hombre en busca de sentido es mucho más que el 
testimonio de un psiquiatra sobre los hechos y los acontecimientos vividos en un 
campo de concentración, es una lección existencial. Traducido a medio centenar 
de idiomas, se han vendido millones de ejemplares en todo el mundo. Según la 
Library of Congress de Washington, es uno de los diez libros de mayor influencia 
en Estados Unidos. 


Cómpralo y empieza a leer 
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La filosofía de la religión 
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La filosofía de la religión 


Grondin, Jean 
9788425433511 
168 Páginas 


Cómpralo y empieza a leer 


¿Para qué vivimos? La filosofía nace precisamente de este enigma y no ignora 
que la religión intenta darle respuesta. La tarea de la filosofía de la religión es 
meditar sobre el sentido de esta respuesta y el lugar que puede ocupar en la 
existencia humana, individual o colectiva. La filosofía de la religión se configura 
así como una reflexión sobre la esencia olvidada de la religión y de sus razones, 
y hasta de sus sinrazones. ¿A qué se debe, en efecto, esa fuerza de lo religioso 
que la actualidad, lejos de desmentir, confirma? 
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¿Cuál es la tarea de la filosofía?, se pregunta el joven Heidegger cuando todavía 
retumba el eco de los morteros de la 1 Guerra Mundial. ¿Qué novedades aporta 
en su diálogo con filósofos de la talla de Dilthey, Rickert, Natorp o Husserl? En 
otras palabras, ¿qué actitud adopta frente a la hermeneútica, al psicologismo, al 
neokantismo o a la fenomenología? He ahí algunas de las cuestiones 
fundamentales que se plantean en estas primeras lecciones de Heidegger; 
mientras éste inicia su prometedora carrera académica en la Universidad de 
Friburgo (1919- 923) como asistente de Husserl. 
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El presente texto nace del profundo respeto hacia una generación de padres que 
trata de desarrollar su rol paterno de dentro hacia fuera, partiendo de sus 
propios pensamientos, sentimientos y valores, porque ya no hay ningún 
consenso cultural y objetivamente fundado al que recurrir; una generación que al 
mismo tiempo ha de crear una relación paritaria de pareja que tenga en cuenta 
tanto las necesidades de cada uno como las exigencias de la vida en común. 
Jesper Juul nos muestra que, en beneficio de todos, debemos definirnos y 
delimitarnos a nosotros mismos, y nos indica cómo hacerlo sin ofender o herir a 
los demás, ya que debemos aprender a hacer todo esto con tranquilidad, 
sabiendo que así ofrecemos a nuestros hijos modelos válidos de 
comportamiento. La obra no trata de la necesidad de imponer límites a los hijos, 
sino que se propone explicar cuán importante es poder decir no, porque 
debemos decirnos sí a nosotros mismos. 


Cómpralo y empieza a leer 


136 


arg 


ἢ 


menta 
philosophica 


157 


Argumenta philosophica 2017/2 


Autores, Varios 
9788425441141 
116 Páginas 


Cómpralo y empieza a leer 


El presente número de Argumenta Philosophica que tiene en sus manos se 
propone como monográfico que, a través de cinco ensayos inéditos, retoma la 
filosofía de Heidegger a la luz de la publicación de los primeros cuadernillos de 
los Cuadernos. No se trata, sin embargo, de un acercamiento a Heidegger a 
partir de los Cuadernos negros, sino que, ensanchando el foco de análisis, 
postulan un paso más y pasan a un estadio posterior. Jesús Adrián Escudero | 
Miquel Seguró Mendlewicz Heidegger, entre apocalíptica y revolución - Donatella 
Di Cesare El mito de Heidegger - Arturo Leyte Heidegger Reason, and the burden 
of being - Richard Polt Denk-zeit, o por qué "nos" preguntamos acerca del futuro 
del pensamiento de Heidegger - Peter Trawny Heidegger y los alemanes - Jesús 
Adrian Escudero 
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